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تقديم 


ما بين الإيمان والمعرفة جدل وحوار وصراع ممتد عبر التاريخ. فما بين 
المعطى الإيماني والمعطى المعرفي تتولد في الذات إشكاليات لا تكف عن 
المطالبة بالمواءمة أو المقاربة. فنحن إذ نؤمن باللّه وبالوحي فإننا نرغب في 
فقا هذا المدملى ومقازيعه رورا ودر .هذه الاشكالية أكثن ج يعد 
تطور العلوم واتساع رقعتها المعرفية. فدخلت العلوم في تفسير ما كان الدين 
يملك زمام المعرفة به» كمسألة الخلق مثلاً والتي كان فهمها وثيق الصلة 
بالتصورات اللاهوتية والصراعات الإيديولوجية» ولم تكن قبل قرنين من الزمن 
مساحة العلم قد امتدت إليها. أما اليوم فقد أصبحت المعلومة العلمية تقف في 
وجه المعرفة الدينية في مسائل كثيرة. وينطوي تحت السعي للمواءمة والموافقة 
بين المعرفة الديئية والعلمية تساؤلات فلسفية شغلت بال المفكرين والفلاسفة» 
فالوحى المكتوب يمثل نصاً متناهياً وليس تراكمياً ومتبدّلاً» أما العلوم فهي 
متغيرة وتراكمية ومتفاعلة مع جدل الإنسان والواقع. فإذا ذهبنا نحو مستوى 
أعمق لتحرير هذه الإشكالية فإنها تتجلى في تحديد العلاقة بين اللغة والواقع 
لاسيما بعد موقف اللسانيات الحديثة منها واعتبارهما متداخلين» ولا يمكن أن 
نفصل بينهما. فالنصوص الدينية تعتبر ذات منشأ متعالٍ على الواقع ولكنها 
كُتبت بلغة الواقع الذي تنرّلت به واستخدمت مفرداته التي تنطوي على 
حمولات دلالية مرتبطة بسياقه الثقافي والتاريخي . فإن جذبنا المعطى الإيماني 
في ذواتنا نحو الإيمان بتعاليه» فإن المعطى المعرفي يطرح إشكالية العلاقة بين 
اللغة والواقع» والكيفية التي يمكننا أن نقارب بها بين الواقع النسبي المتحرك 


۷ 


جَ المنشأ المتعا نص بناءٌ 00 
إلعائت . فإذا تجاوزنا مسألة المنشأ لي للنص ب على الويمان فإن 
والنص الا “مدع اة كيرة من الاشكاليات ی 
دكلة إزلنة تبقى قائمة» وتحتصر ٠‏ ُ 3 يات المتعلقة 
7 5 اك الإنسانى» بما أنها معتبرة كو م 
ا الو د ونفسير الحر ي .۰ ٠‏ عي متعال 
بالتشريع وتصور الوجو : 0 58 ۱ 
1 اقع محدد؛ فتكون محددات اللغة التي كتبت بها بسياقها ورموزها والنظام 
ES Ug‏ )نميا N‏ 
لقني الذي ينوي ضمنها تقف حاجنا ينها بين “راع لمتغير 
لم لا لدي فس بح سال شخ ادوس لي 
كأحد تجليات زمكانيته. وفي العرف الإسلامي الموروث فإن الإسلام يط 
نفسه كنص متجاوز للنصوص السابقة عليه» وبالتالي فإنه يحكم عليها بارتباطها 
خصائص القرآن التي تجعل منه مختلفا عن النصوص الدينية الأخرى فوق 
الزمان والمكان؟ 
ولقد دفع ذلك ببعض المفكرين لفك هذه الإشكالية بالقول بتاريخانية 
النص (المرحوم نصر حامد أبو زيد مثلاً)» ولكنها ليست تاريخانية تهدر 
المصدر الميتافيزيقي وتنكره» وإنما تقارب المسألة من ناحية المعطى المعرفي 
E‏ النص بواقعه ولكنها لا تنكر المعطى الإيماني . 
0 كانت هذه التاريخانية المؤمنة تصرّح بارتباط النص بواقعه وتقبل بذلك 
دوة أن يصطدم مع نوازعها الإيمانية بالإعتراف بأنه نص إللهي ولكنه يتناول 
0 2 محدد ويعالجهاء فإن السلفية تربط فهم النص بمرحلة تاريخية 
لخ AR‏ الفخريي ولكنها تسحب هذا السقف لتخضع واقعها إل 
وتربطه به» فهى تاريخانة ا لا ت 7 5 
حین ارتبط الا > 3202 ترق بين النص وما كتب على هامقة: ‏ , 
لع -_- سابقا بالمعجزة التي تقدم برهاناً إيمانياً على صل 
العلم عن ن عدار مقبولة في السياق الثقافي السالف وذلك لق 


معرفة السببية الطبيعة, ,وب ا E‏ 
العلم التجريبي والموضوعر_" ا ل ا 
عنده الوحي . ا و القران فقد نفى استمرار المعجزات ول 1 


برهان فوق طبيعي على صدقية النص يمكن ' 


A 


يحدث. وآأصبح الدين خاضعاً للمعرفة ومواءمته للواقع ولسياقه التاريخي 
والاجتماعي. والثقافة التي تقرأ النص في واقعها هي الحاكمة على صدقية 
صلاح هذا النص وملاءمته واستجابته لمساثلها . 
فإذا كان ثمة معضلة في علاقة الفكر بالواقع من ناحية تعالي النص الديني 
وثباته ونسبية الواقع المتحركء فإن فارقاً آخر يظهر بين النص الديني والذات 
القارئة» والتي اعتدنا على المماهاة بينها وبين المقصد الإللهي. فهل يمكن 
لهذا الفارق بين المقصد الإلهى والذات القارئة أن يكون هو المدخل لحل 
إشكالية العلاقة بين النص الثابت والواقع المتحرك. أي هل المطلوب الكشف 
عن المقصد الإلهي أم عن المقصد الإنساني من خلال النص الديني» الذي 
يدخل عليه القارئ بجملة معارفه؟ 
يراهن حاج حمد في هذا الكتاب على صلاحية القرآن لكل زمان ومكان» 
ويتناولها من حيث علاقتها بإشكالية الثابت والمتغيرء وما ينجم عن الخلل في 
فهم حركية محتوى النص وكيفيته وشروطه في إحداث صحوة إسلامية فاعلة . 
فهل يمكن للنص أن يستوعب القضايا المستجدة» وأن يتفاعل مع المناهج 
الفكرية المعاصرة ويستجيب للأنساق الثقافية المختلفة؟ وهل يستطيع هذا 
النص الذي تنرّل واستخدم مفردات ثقافة بدوية رعوية زراعية وابنة عقلية 
سكونية متصلبة لا ينجع معها أي مسعى تطوري» - كما يصفها إرنست 
رينان0*؟ - أن يقدم تصوراً قادراً على التدليل على استجابته لشروط الحضارة 
العالمية والمدنية التي تعلي من قيمة الفرد وحقه في الحرية والتفكير» والتي 
تمئّل شرطاً رئيساً للنهوض الحضاري» ومقدمة لازمة لأي صحوة أو يقظة؟ 
بدأت دعوات الصحوة الإسلامية من خلال الطروحات الفكرية مع رفاعة 


(*) كاتب ومؤرخ فرنسي (۱۸۲۳- ۱۸۹۲)ء كان يرى أن اللغات السامية جامدة ومتصلبة وهذا 
الركود من خصائص الإعجاز التوحيدي» ويصف الإسلام كأحد العقول السامية المتحجرة 
بأنه ضد العلم والحياة المدنية والبحث العقلاني - انظر كتاب لغات الفردوس» موريس 
أولندرء منشورات المنظمة العربية للترجمة» ط1ء ۲۰۰۷» ص 177 وما بعدها. 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخيه 


جمال الدين الأفغاني والشيخ محمد عبده وتلميذه رشید رض , 


الطهطادي ر ) جين الب م E‏ 
يعدت حركباً وتنظيمياً على يد الشيخ حسن ١‏ ي حركته المشهرر, 
«الإخوان المسلمون؟ ٠‏ 


وبدراسة خطاب الصحوة التقليدي» فإ مقاريتهم © موضوع تتم من اير 
انامح لني أنتجها جدل السلف بشروطهم الفكرية والثقافية مع واقعهم و 
لمر رغم الدعوة إلى الحريات والعقلانية» وبالتالي تم التعابل 
المتغيرات الاجتماعية في هذا الإطارء والذي لا يمكنه أن يعالجها إلا مقاب 
بذلك الواقع بالمقاربة أو المقارنة مع قيم الحضارة الغربية ومنجزاتها الإنسانة 
والعلمية المادية» أو بتوسيع هذه المقايسة بما يسمى مقاصد الشريعة. وبما أن 
مصادر التشريع عندهم هي القرآن والسنّة والقياس والإجماع. . . إلخ» فعندها 
تصبح المقاصد ذاتها مفصلة على قياس الواقع الذي أنشأ هذه الأدوات. فرند 
المقاصد بكلياتها وجزئياتها إلى هذا الماضي وإشكالياته وشروطه. فهند 
الصحوة على حدٌ تعبير حاج حمد في كتابه هذا «في الواقع (عودة إلى الذات) 
بمنطق استرجاعي (ماضوي) تتحكم في عقليته شروط المجتمع العربي الذي 
لم يتفاعل بعد مع مقومات الحداثة بسقفها العالمى». فالمشكلة تتخلل بن 
المجتمع العربي وتشكل حالة فكرية عامة» تستجيب للطروحات الماضرة 


وتعيق محاولات التجديد . 


حاج حمد الإشكاليات التى تعترض الصحو 


مدضوعية التي يمكن من خلالها أن تتحقة ي 
E‏ پ٠‏ ت العربي التي شكلها جدل الغيب مغ إن 
مكن كشفه أو معرفته. بل الغيب المتشيئ في ٠٠‏ 


1٠ 


نهم 


الموضوعي وحركته وقوانينه. وبالتالي لا تكون علاقته بالواقع جبرية تحكم 
حركته» وإنما هو الغيب المتشيّئ في الواقع وقوانينه» دون استلاب لها . ولكن 
عندما يتعارض وعي الإنسان مع تكوينه ومع قوانين الكون وسنة الطبيعة 
والتاريخ » فإنه لا يقرأ الواقع إلا بكيفية إعجازية وخارقة» ويعجز عن دهم 
محركات النهوض» ويصبح الغيب عنده مسألة ماهو فوق العادة والطبيعي. 
وهذه إشكالية الصحوة والحركات والتنظيمات والمؤسسات التي احتضنتهاء 
حيث قرأت الواقع بشروط فكرية ماضوية» وطالبته الالتزام بكلمة الله المتلبسة 
بما سلف من إشكاليات سياسية وعقائدية وأعراف وتقاليد» ومرتهنة لسقف 
فكري زمكاني محدد. وحين لم تدرك علاقة الغيب المتشيئة في الؤاقع» 
ارتدّت نحو العصبية والعرقية التي عرفتها اليهودية فظنت بنفسها شعب الله 
المختار الذي ينتصر بالخارق والمعجزء وأنه مجرد كونها أمة مسلمة (بالمفهوم 
الإيديولوجي) فهي خير أمة أخرجت للناس . والكتاب يعالج هذه الإشكاليات 
من منطلق عدم تجاهل خصائص تكوين الشخصية العربية» ودور الغيب 
المتشيّئ في تكوينها وفي صيرورة حراكها وسيرورته التاريخية. لذلك وكي 
تكون صحوة فاعلة ينبغي أن يتحقق الوعي بشروط ومضامين هذا التكوين» 
وكذلك الوعي بالواقع الموضوعي والانفتاح على ما يسميه المعرفة بالقلم» 
والتحليق بالأجنحة الثلاثة للإنسان (السمع والبصر والفؤاد) في آيات اللّه 
الكونية والتاريخ . ويربط حاج حمد بين السقف الفكري للسلف وما أنتجه من 
فهم للقرآن وتفسير وبين الجمود الفكري بسبب الاسترجاع الماضوي» ما 
يجعل الصحوة ترتد وتنتكس وتصبح غفلة تاريخية تحلم بأنها تعيش في 
اليقظة. فإن لم نقرأ الماضي بمناهج المعرفة الحديثة» فلا يمكن أن نعى 
شروط التكوين ولا ندرك العلاقة بين الفكر والكائن» وأيضاً من دون ع 
لخصائص القرآن ككتاب مجيد لا یبلی» ومعادل موضوعي للوجود» فسيبقى 
شعار صلاحية القرآن لكل زمان ومكان مجرد أمنيات . 


1١ 


ر آن والمتغيرا إت الاجتماعية والتاريخيه 
ر 


0 ك منا الحو . فالْمَمْ -” 
وكيف د ٠‏ ٠إ‏ فقط كما يسميها الفقهاء» والتي يمكن استخر 
ليست مستجدات أو نوازل EER‏ ية الفكر 5 1 
5 الاجتهاد الموروثة لحلهاء حاف ل يدا 5-2 المجتمم . 
م يه اله وتتسع الرؤية » تتغير النظرة للوجود» ويصبح العائر 
المعرفى للمفردة ختلفاً. فاا شمسر تحمل دلالة الدفء والنور عئد العربي 
قديماً وهي جرم سماوي ثابت» أنا متنا يي aS‏ 
الانفجارت الهائلة والاندماجات النووية» وهي كروية وتدور حول نفسها 
م و اوس AE‏ 
التالية: وهو الى خاق الل والنهار والسّمس والقمر كل في فلك يسبحون» 
(الأنبياء : ۳. وهذا ليس لعيب فيهم وإنما تغير وتوسع بالمعرفة يعود على 
النص بفهم مختلف . لذلك فإن تجاوز فهم القرآن بالأسلوب التفسيري مسألة 
تفرض نفسها بسبب تغير مناهج التفكير . حين يعود دعاة الصحوة إلى مناهج 
التفكير القديمة فإن النص لن يكون حينها مجيداً وصالحاً لكل زمان ومكان؛ 
ولا يمكن للنص أن يستجيب للمتغيرات الاجتماعية وهو يرتهن في طريقة 
التعاطي معه لمرحلة فكرية انتهت شروطها. «فكافة الجهود قائمة باتجا؛ 
(نحديث الأصالة) وليس (تأصيل الحداثة)» كما يرى حاج حمدء إذأذ 
تأصيل العداثة هو تحول حقيقي في المجدمع تبر مشجويات الجظارة 

امالميةء أما تحديث الأصالة فهو مجرد طلاء خارجى بألوان حديثة. 
كان محاولة لتقديم دليل موضوعي عن صلاحية القرآن لكل زفان 

المكان من اول وو ا زز ا : ا 

مم بنية القران وخصائصة» وقابليته للتعامل مع صيرده 

المتغيرات الاجتماعيةء ذلك ا شروط 

فكرية وثقافة 0 من خلال التنزل على وعي معاصر بخر 
8 جه جديرة 5 2 : 

الإنساني فإنه يمطين ر ا عندما نتعامل مع القرآن بجملة ا 

معهاء ويمكن إن بى" كر من المناهج المعرفية الحديثة التي بير 

يفيه استيعاب القرآن لهذه المناهج وتجاوذ 


1۲ 


تفا مم 


كونية لا تختصر الإنسان بمركباته الطبيعية. فحين يقر حاج حمد بالمناهج 
المعرفية المعاصرة فإنه لا يقر بنهاياتها الفلسفية» وينتقد الفلسفات الطبيعية التي 
نظرت إلى جانب التضاد في حركة المادة فانتهت إلى العبثيةء وإلى وضع 
الإنسان تحت سلطة المركب الطبيعي دون غائيةء رغم أن الغائية متحققة في 
الطبيعة بالنظر إلى جانب التركيب فيها وتوافقه مع حاجة الإنسان. ويعالج أيضا 
في دراسته هذه المفاهيم التي راجت عند أبناء الصحوة» كما عالج في كتاب 
سابق أحد أهم هذه المفاهيم (الحاكمية) الذي اتخذه عنوانا للكتاب نفسه . 
إذا كان اللّه يقر فى كتابه مسألة التعدد والاختلاف كمسألة جوهرية في 
الوجود» ومن ثم لا يقبل ديناً غير الإسلام» فما هي الكيفية التي يستوعب 
الإسلام بها هذا التنوع والتعددء حتى لا تكون مسألة الإقرار شكلية فقط من 
باب التسامح في الحياة الدنياء ثم يلقي بالمخالفين في النار؟ 
ننه إلى أن هذا الكتاب صدر لأول مرة ضمن سلسلة تحت عنوان «سلسلة 
ترشيد الصحوة الإسلامية» عن شركة الدينونة للنشر التي أنشأها حاج حمد. 
ولكن يبدو أن الكتاب طبع ولم يُنشر إلا في نطاق محدودء وقد أعدنا طباعته 
كما هو مع بعض الشروحات والتعليقات› وتفصيل بعض المواضيع التي أشار 
إليها هناء وتوسع بها في كتبه الأخرى المطبوعة. 
وأتوجه بالشكر للأستاذ صابر أحمد على جهده الكبير في مراجعة 
الكتاب» ووضع الملخصات من كتب حاج حمد السابقة . 
وأخيراً أسأل الله أن يجعل هذا العمل في ميزان خستات المرخوم حمق 
أبو القاسم حاج حمدء واللّه ولي التوفيق. . 
محمد العاني 


1۳ 


هذه الدراسة هي بمثابة المدخل لما سيلحق - بإذن الله - من دراسات 
متتابعة بهدف المساهمة الممكنة في ترشيد الصحوة الإسلامية المعاصرة. 

منطلقين من أن الإسلام هو (الهدى ودين الحق) الذي يظهره الله سبحانه 
على الدين كله بموجب ما تتضمنه الآيات في سورة التوبة والفتح والصف: 


التوية: 9 يرِيدُورت أن يطْيدُوا ور أن فهر اف َس له أن يضم ورم 
ولو كر ال ا ار رَسُولمٌ ادى ودين الح لِظهرم 


م كير 


عل لون حك رشك امرون 4 

الفتح: هو الى أرَسَلَ رَسُولَمٌالْهُدَئ وَدِينِ ألْحٌَّ لظهرمُ عل الدين كي 
وگن ينه سيدا (۲۸)) . 

الصف: < برشن لطي ود آي أيهم واه مم وروي ولو ڪر الكو (۸) 
هو ارت ارسَل سوم پاهُدَى وَين الي لظهرم عل الي كه وڙ كر 
لمرن (64)9. 

فاللّه يأبى إلا أن يتم نوره» واللّه متم نوره» واللّه مظهر دينه وهو الشهيد 
على ذلك . 

والدين المعنى بالتحديد هو الإسلام بموجب ما تتضمنه سور عديدة منها: 

آل عمران: ( ایت عند اق السك وَما ادت الورك ووا اكب 
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القرآن والمتغير إت الاجتماعية والتاريخية 


3 عم اک س أو ا جم م 
00 ہے رم رەو مك کک عاق اللو نك أنه بتاع 
1 بك ينهم و 3 رع 
و 


يا ین بن ما جَأدَهُمْ الام تاميث قل لل ا 1 

١‏ 4 ب انيع مجه لله وَمَنِ أتبعن وفل لين أونوأ لكين 

0 00 0 00 أسلبت وجهى الخ ن 09 2 

1 س (۱۹) ٣‏ 0 ع 3 2 1 4 7018 2f‏ 57 
ا يَكَدِ سوا وين تولوا فإنما عك البلم وا 


الاين اسا کان ا 
r‏ | 
E‏ وس بتع عر نکم دِينًا فلن قبل نه وهو في 

كين ))۸٥(‏ . 
فهنا تحديد للدين وتعيين له بأنه الإسلام» فهو الذي سيظهره اللّه على 
الدين كله» وتستند هذه «الحتمية الإلهية» إلى مبدأ «الحق» الذي خلق الله به 

«الخلق»”*2 بموجب ما تتضمنه العديد من السور ومن بينها: 


(«) يعرف حاج حمد الحق بأنه المعاني الإيجابية المتجسدة في الخلق الكوني من تسخير ووحدة 
وسلام؛ أما الباطل فهو الأشكال السلوكية التي تزيّف هذه المعاني- كلا الحق والباطل 
يعملان على مقومات التسخير نفسها. ولكن عندما يتوجه الإنسان بفعله وسلوكه لتزييف 
معاني الحق. فإن اللّه يبطل عمله ويحبطه من خلال القوانين الكونية نفسها التي لا تسلم 
نتائجها للباطل. فعندما يستثمر الإنسان قوة التسخير المودعة في الطبيعة للوصول إلى حالة 
الصراع والحرب» فإن مآل عمله سيرتد عليه سلباً لعدم انسجام عمله مع غائية 00 إن 
غياب مفهوم الحق كغاية للخلق» سببه اكتفاء الإنسان بعلاقته الثنائية ع الطبيعة» 
يصبح وعي الإنسان ضيّقاً بحدود حركته الموضعية» ويغيب عنه فعل اللّه ومقومات وجوده 
الكونية. فيفقد معناه الإنساني وتفقد القيم الإنسانية معانيها الأخلاقية. ذلك أن حركة الإنسان 
يجب أن تستند على وعيه بالجدلية الثلاثية بين الغيب والإنسان والطبيعة . وجدل الغيب 
اتيج ب اليا وهر لبعد الروحي. الذي لا يمكن إرجاعه إلى 
نين الحركة المادية . 
وبتغييب هذا البعد يتحول الإنسان إلى وحدة بيولوجية محدودة في إطار تجربته المكانية 
3 الغريزية . وترتكز حينها فلسفته في حدود المنفعة الموضعية» ويتضخم المطلق 
00 لسن بل * أن راه أنتنق » (العلق). فعندما تغيب القراءة باسم | اللى 
رن ل على القراءة بالقلم ٠‏ فإن الإنسان لا يدرك بعده الروحي. ولا يسير منسجماً 
الكونية . ويرتد !! لى المفاهيم الأخلاقية القائمة على المصلحة النفعية والأنانة؛ 
فبتحول العالم إلى ساحة صرا 1 
بحدود علاقته الو حة صراع وتنافس . ٠‏ إن الإنسان بحاجة لفلسفة كونية لا تختصر وجو 
ته 
توحيدية كونية e‏ ر تنزح نحو المطلق والشمولية الكونية؛ وفق فلسةةً 
هوتية ومقابل الوضعية العدمية . وهذه الفلسفة الكونية تحتاج إلى 


1 


الأنبياء : وما عقا المآ الرس وما با لين (11) لو ردنا أن نيد هوا 
دته ين لديا إن کڪ هي 11) بل قف بلي عى اللي فيذمغم فإذا هو 
هی ولك الول نا تن (۱۸)) . 0 

الدخان: «وَبَا عقا توت وَالأرضٌ رما بسا ليت (۳۸) ما حَلْفْتهُمَا إلا 
ألْحَي ولكنَّ ڪهم لا يَعْلَمُونَ (۳۹)) . 

فنحن أمام «حتمية إللهية» بإظهار الإسلام ديناً للهدى ودين الجى على 
الدين كله استناداً إلى مبدأ الحق الذي خلق اللّه به الخلق» فعلاقة الله بالخلق 
ليست علاقة عبئية» وإنما تستهدف غاية محددة حيث يرتقي الخلق إلى الحق 
عبر الترشيد الإللهى للبشرية من خلال الرسالات والنبوات التي ختم بإمام 
المبتلسن دمت عليه أفضل الصلاة والتدلام وبالقرآن:الذى تنزل في الأرضن 
المدرقة. 

إن قولنا بالحتمية الإللهية لا يعني «استلاباً لاهوتياً» لحركة التاريخ 
الموضوعية التي «يتموضع» فيها فعل البشر ومؤثرات الطبيعة» بحيث يخلد 
بعض الناس بشكل سلبي إلى هذا «الوعد الإللهي» إلى أن يتم اللّه نورهء 
أو يتصدى بعض الناس لإتمام هذا النور”*» دون اكتشاف الكيفية التي يتفاعل 
بها هذا الوعد الإلهي (الغيبي) مع (جدل الإنسان والطبيعة) عبر مجرى 
التاريخ . 


= فهم الأبعاد غير المرئية في الوجود من خلال الجمع بين قراءتي الوحي الكتابي والوجود 
الكوني وبينهما الإنسان القارئ . انظر: العالمية الإسلامية الثانيةء ج ١ء‏ دار ابن حزم» 
ط۲ ص A۲‏ . 

0 يشير هنا إلى الحركات الإسلامية التي تسعى لتحقيق كلمة الله وإظهار الإسلام على الدين 
كله دون فهم منهم لكلمة الله . فالحركات الإسلامية تستند على مفاهيم ماضوية لفهم الدين» 
وبذلك تكون منقطعة أصلاً عن الواقع» وإنما تحاول إسقاط فهمها للدين القائم على شريعة 
الإصر والأغلال دون إدراك لمعاني ختم النبوة وهيمنة القرآن وعالمية الرسالة وصفات النبي 
الأمي المتمثلة برفع شرعة الإصر والأغلال. والانتقال من الحاكمية الإللهية المستندة على 
الإيمان الحسي إلى الحاكمية البشرية المستندة على الإيمان الغيبي. 
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القرآن والمتغير إت الاجتماعية والتاريخية 


كيان ن انارو ت في مح ما بسن الالعزام الي 
ركلمة الله وعدم عاف العلاقة ما بين هذه الكلمة الإلهية وكيفية الوصول 
ی ی ی ا ال 
لح شما في حا الوا التكري والساسي الاج عن قشل لغري رر 
أن کون فی مقشورها التعاطي بشكل منهجي لا مع كلمة الله ولا مع متغيران 
المجتمع والتاريخ» ودون أن يستوعبوا فشل الآخرين الذين يطرحون أنفسهم 
بديلاً منهم» فالصحوة الآن قد تحوّلت إلى أحزاب وحركات تصارع من أجل 
السلطة دون نهج لبناء المجتمعات في واقع متغير. 

فهل الصحوة الإسلامية حزب وحركة حيث يتطابق التوجه (الصحوة) مع 
(التنظيمات) محددة بحيث تدل الصحوة على التنظيم ويدل التنظيم على 
الصحوة؟ هذا تساؤل يجب التوقف لديه» فكثيرون ينظرون إلى الصحوة 
الإسلامية من زاوية حركية أو تنظيمية معينة» فيغيبون التعامل الفكري مع 

الصحوة لصالح التعامل السياسي الذي غالباً ما ينتهي إلى نتائج سلبية. 
والإيماءة هنا تتجه إلى اثنين: إلى مؤيدي الصحوة بوصفها الحركي أر 
بصفتها التنظيمية» فلا يفهمون الصحوة إلا من خلال تنظيم يدّعي تجسيدهاء 
أو يدعي أنه كان مبعثها التاريخي» وتتجه الإيماءة إلى مدينى الصحوة بوصفها 
من بنات أفكار التنظيمات الإسلامية» وبوصفها المنافس اناف للتيارات 
الليبرالية والثورية» ثم يأخذون عليها كافة نقائصها السلوكية المتمحورة حول 
0 وضيق الأفق في التعامل مع تحولات الواقع التقليدي باتجاه الحداثة؛ 
اعون في شكل الاسترجاع الدائم للموروث الاجتهائي 
بلا ا في حقيقتها فليست من لابنات أفكار» التنظيمات الإسلامية' 
9 للح جنات الحركية والسلوكية لهذه التنظيمات» وإن ادعى 0 
5 لتنظيمات ذلك وردها في مبعثها إلى 07 «الدعاة» الذين يمار عوك 


1۸ 


إلى النطق باسمها واحتكار التعبير عنهاء وفي إطار الخصومة مع التيارات 
الليبرالية والثورية واستهداف الغير الغربي الأوروبي بمنطق التمايز الديني 
والحضاري مع تجنيب الأطر غير الإسلامية في الواقع العربي. 

وليس يمنع - ولكن في هذا الإطار العام - أن يعبر عن الصحوة من 
يرفض الغلو ويجنح إلى آفاق الاجتهاد ومحاولات التجديد ضمن الواقع 
التقليدي المتحول ومع إدانة بعض أشكال السلوك المتطرف. غير أن الرغبة في 
ولوج آفاق الاجتهاد لم تتحول إلى «مشروع؟ اجتهادء وكذلك الرغبة في 
التجديد لم تتحول إلى «مشروع» تجديد» فبقيت المفارقة قائمة بين الواقع 
والطموح . 

إن ما يطلق عليه «الصحوة» بمعنى مرادف لليقظة . هو في الواقع «عودة 
إلى الذات» بمنطق استرجاعي «ماضوي» تتحكم في عقليته شروط المجتمع 
العربي الذي لم يتفاعل بعد مع مقومات الحداثة بسقفها العالمي. ومن هنا لا 
تبرز فقط مشكلة الليبراليين والثوريين مع (تنظيمات الصحوة) ولكن تبرز أيضاً 
مشكلة من يحاولون التجديد والاجتهادء فهؤلاء إما انّهموا بمسايرة العلمانيين 
وفاروضات العقارة الأوروينة يونا الوهوا اعت ال ج وا لست 
في العودة إلى الإسلام بوصفه المجسد للعودة إلى الذات» فهذه حتمية كونية 
وموضوعية في ما سنبسطه من القول لاحقآاء ولكن المشكلة في الكيفية 
الاسترجاعية التقليدية الماضوية لهذا الإسلام بأسلوب تتحكم ا مقومات 
العقلية الراهنة المتسمة بقصور الوعي بأكثر من عقلية الماضي التي كانت 
اجتهادية في «حاضرها» السالف بالنسبة لنا. 

هذا يجعل الصحوة بأنماطها العقلية وسلوكياتها الراهنة شكلاً من أشكال 
الاسترجاع الماضوي بمنطق تقليدي في محاولة للتعبير عن الذات» فهي يقظة 
مجتمع «ماضوي» تقليدي لم تكتمل فيه شروط الحداثة وتحولاتهاء حيث 
ينكفئ فقط على موروثه الماضوي» لأن نسق تطوره الاقتصادي والاجتماعي 
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سماعة والتاريخية 
(قرآن والمتغير إن الاجتماعية والخاره 


ي يعد عن الحالة «الماضوية؛ نفسهاء فمظاهر الحرائ ‏ 
مجتمعاتنا جاءت ىح فوقية بتأثير الضخ الأوروبي في مرحلة الاستعمار 
E ١‏ جدلية النمو التاريخي الذاتي . فما تتعامل معة في زان 

2 هو فقط نتاج الحضار : الأوروبية» نستورد الطائرات وأجهز ة تشغيلها 
الأرضية ثم نرسم عليها علم البلد المستورد وتكتب عليه اسمهء ثم نعجز حت 
عن صيانتهاء هذا ما يجعل الصحوة شكلا تقليديا ل ات في مجتمع لم 
نچ بعد تجو لاته نحو الحداثة العالمية وفق تطوره الذاتي ‏ . 

وبهذا المنطق» وفي هذا الإطارء تأتي الصحوة كرد فعل على عجر 
التيارات الليبرالية والثورية عن قيادة المجتمع العربي التقليدي اتجاه التحول 
نحو الحداثة العالمية» فالليبرالية والثورية عانتا مشكلتين مزدوجتين: 

الأولى: مع المثقف الليبرالي أو الثوري حيث لم يستوعب أي منهما 
وبما فيه الكفاية الشروط التاريخية والاجتماعية لتحولات المجتمع العربي 
التقليدي باتجاه الحداثة» إذ أراد - الليبرالي والثوري - تحقيق التحول إما 
بقفزة ديمقراطية ليبرالية على النمط الأوروبى والتى سرعان ما وقعت فريسة 
الأطر الطائفية والإقليمية والقبلية والطبقات الطفيلية التى جعلت سلطتها 
(الأغلبية المطلقة) فوق الدستور الشكلى ومؤسسات الديمقراطية ؛ وإما بقفزة 
ثورية هزت بنية الواقع التقليدي و تركيبته بمراسيم ثورية دون أن تعبد 
صياغة التركيب فأحدثت فوضى لا حدود لهاء اجتماعياً وسياسياً وفكربا 
والعيب في الليبراليين بأكثر مما هو العيب في النهج الثوري» فكلاهماء 
ا ا د «جدل الواقع؟ بما يمكنهما من اكتشاف قوانين 
0 0 الجزائري مالك بن نبي بين بناء الحضارة وتكديسهاء فالبناء يرتهن لروح الحفانا 

تكد E‏ 1 بعالم الافكار بدل الوقوف عند عالم الأشياء و 0 

ر جياه ا ی ورل من ررحي مع الماع 


شيء ن ورائه فک : M0.‏ 
2 ا ماء فامتلاك الأفكار والارتباط بها أولى من الاشياء؛ لکن © 
يا روس بالاشياء بدل البحث فى الأفكار . 


والفكري لم يخرج 


(° 


لها 


تحولاته الذاتية ة تبعاً لبنيته وخصائصه التاريخية والاجتماعية والثقافية ٠‏ 


(«) غالباً ما يظهر محمد (عليه السلام) في الكتابات المعاصرة كبطل عربي نجح بعبقريته في قيادة 
قومه ودفع بهم إلى خارج الجزيرة العربية» وتمكنوا بعد دفعته الأولى من بناء إمبراطورية 
عربية كبيرة في ظرف وجيزء ولكن هذه المقاربة تصطدم بخصوصيات الواقع الذي كان عليه 
العرب وشروطه الموضوعية التي لا تسمح بذلك الخروج الحاصل حقيقةء إذ تجد تلك 
الدراسات نفسها في عنق الزجاجة» فهي من جهة أمام ظاهرة تاريخية قد تحققت رغم غياب 
شروطها الموضوعية والواقعيةء ومن جهة ثانية» أنها لا تجد مخرجاً في تحليل هذه الظاهرة 
يتوافق مع التحليل العلمي الوضعي» الذي لا يعترف إلا بمعطيات الواقع الموضوعي فقط . 
هذا فضلاً عن أن مجمل تلك الدراسات قد ركزت بشكل كبير على انحدار الإنسان العربي 
عبر تحليلها لأزماته المختلفةء متجاهلة العوامل التى كانت من وراء صعوده قبل أن يدخل 
في مرحلة الإنحدارء كشرط لفهم التجربة كاملة في إطار وحدتها العضوية التاريخية» وانتهت 
بفصل ماضي هذه التجربة عن حاضرها. 
لا يتوقف حاج حمد عند الأخذ بمعطيات الواقع الموضوعي العربي» بل يتجاوزه إلى قوى 
الغيب وأثرها في تشكيل الظاهرة التاريخية العربية» بوصفها ظاهرة غير طبيعية ليس بمنطق 
سلفي أو أسطوريء وإنما بإخضاع ما هو غير طبيعي إلى الاكتشاف النقدي محاولاً بذلك 
الكشف عن العلاقة التي تربط بين الغيب والإنسان والطبيعة في ما يتعلق بالتجربة المحمدية» 
ففي نظره لا يمكن فهم الظاهرة العربية إلا بعد الإمساك بنقطة البداية المرتبطة ببعثة محمد 
عليه السلام وخصوصية تجربته البوية في مقابل تجارب النبوات السابقة . 
فقبل محمد كانت كلمة اللّه معهودة لبني إسرائيل (التجربة الإسرائيلية لها خصوصياتها 
الخاصة بها) إذ نسخ الله تجربتهم بتجربة بديلة تقوم على أساس الخطاب العالمي الموجه 
لكل الناس بدل الخطاب المحصور في قوم معينين» وقد أكد الله في أكثر من موضع في 
القرآن على توليه هذا الأمر منذ بدايته» إذ أوضح أنه سيطرح العرب بديلاً من الإنسانية 

ناء . ولا شك أن هناك إعداداً إللهياً لمحمد وللعرب كذلك» فبفعل الإرادة الإللهية تم 

لمحمد توحيد قبائل الصحراء الذين قضوا زمناً طويلاً في الحرب في ما بينهم» قال تعالى: 
اما ألفت بينهم) (. ..) فلو كان ذلك موكلاً لعبقرية محمد لما تحقق له ذلك» وهذه هي 
نقطة البدء المتعلقة بتاريخ التجربة العربية المحمدية ونشأة الأمة الوسط ( عالمية الأميين) 
التي لم تنبعث من الواقع الموضوعي بشكل صرف إذ كانت مطوقة بالغيب» وقد تحكم 
هذا المنطلق كتجربة وجودية للإنسان العربي في مستقبل مساره التاريخي» فالمقبلون على 
مهمة التجديد والتغيير بالضرورة أن يضعوا نصب أعينهم هذه البداية» بربطها بما تلاها من 
وقائع وتغيرات في مجريات التاريخ العربي والجدل التاريخي الذي يحكم الأمة الوسط 
وعلاقتها بغيرها من الأمم. للتوسع انظر: العالمية الإسلامية الثانية» ج ٠۲‏ دار ابن حزم» 
ط ۲ء ۱۹۹١‏ - الفصل الثاني : الآفاق التاريخية للتجربة المحمدية. 
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لقرآن وال إت الاجتماعية والتاريخية 


5 1 E 5 3 5 . 

و كتفينا بإلباسه المنجزة الا الف 8 ا الأقرربي 
3 الكفة التى ألبسنا بها المنجزة الإنشائية والصناعية المستوردة دون أن 

وبنفس الكيفية التي 


عأ 3 » فد ٠‏ إذ نص الشے ء . 
تتفاعل تركيبتنا الداخلية مع صنعها فنحن إذ نصنع الشيء أو نسامم ني 


مناعته» فإننا عبر المعاناة نعيد صناعة أنفسنا وأطر وعينا. فالصناعة ل 


تنفصل عن الصانع ٠‏ 

قلنا إن المثقف الليبرالي والمثقف الثوري لم يستطيعا اكتشاف جدل الوا 
بما يمكنهما من المساهمة في مشروع تحول المجتمع العربي التقليدي بانج 
الحداثة» وقلنا إن العيب في الليبرالي والثوري بأكثر مما هو العيب في 
الليبرالية والثورية» وليس هذا دفاعاً عن مطلق أي من النهجين . ولكنه عودة 
لنقد المثقف الليبرالي والثوري حيث لا يتوافرا على قراءة أي من النهجين قراءة 
«فلسفية» تصل بهما إلى أعماق المضمون وليس إلى القشور - والإدانة هنا 
أيضاً ليست مطلقة» فقد فعل البعض ذلك ولكن في الإطار الأكاديمي -. فر 
توافر فهم المضمون الفلسفي للتحول والتغيير» وبأي اتجاه كان ليبرالياً أوثورا 
لتم استدراك كيفية التعامل مع الواقع التقليدي» إذ ليس بالضرورة أن يكوذ 
التحول العربي التقليدي باتجاه الحداثة الليبرالية أو الثورية مرتبطاً بنفس 
القوالب الأوروبية ونتائجها العقلية والأخلاقيةء فما ينبغي فهمه هو «فلستة 
التغبير» وليس قوالب التغيبر المستوردة . 

وهذا يقودنا للحديث عن المشكلة الثانية التى تعانيها الليبرالية والثورية في 
الواقع العربي التقليدي, فالواقع العربي لم يتطور بعد في بنيته الاقتصادي 
0 دبالتالي الفكرية ليكتشف بشكل فعلي مشكلات التحرل' 
0-0 لشكري التدريجي بين مناهج العقل التقليدي ومتاهج الك 
ا مستوى «الفكر السائد». أي لم يبلغ بنا التطور مر ۰ 
8 يعرف ابالقطيعة 
اتراك من جهة والفكر المعاصر م جرة E ٠1‏ 


القطيعة ما بين مناهج المعرفة التقليدية التي عولج بها 3 التراث وموضوعاته 
من قبل» والمناهج المعاصرة التي تشكل عقلاً جديدا يعالج بمناهج ورؤى 
جديدة هذا التراث نفسه وموضوعاته ومن زاوية الإيمان به. فما لدينا من 
موروث روحي هو كما الشمس» واحدة وظاهرة» ولكن يختلف منهج النظر 
إليها بالعين المجردة فنراها قرصاً دائرياً» وبين النظر إليها بمنهج آخر نستخدم 
فيه الأقمار الصناعية والتحليلات العلمية الفيزيائية والمركبات الفضائية . . 
والشمس واحدة في الحالتين. 

لهذا لم يستجب المجتمع العربي التقليدي لمقولات الليبرالية والثورية 
بأشكالها الغربية مع تقدير عجز المثقفين الليبراليين والثوريين عن استبطان 
المفهوم الفلسفي للتغيير ضمن جدل الواقع بمعزل عن القوالب المستوردة» 
فعانى الليبرالي والثوري حالة من الإجهاض تماماً كما يعاني من هذه الحالة 
المجددون والمجتهدون الإسلاميون الذين يجدون أنفسهم يناطحون ركاماً من 
الفكر السائد المتلبس بالإسلام والذي يتناقض مع روحيته» إذ إن حالة 
الانحطاط والتخلف الفكري التي هيمنت على الحياة الثقافية الإسلامية ما بعد 
عصر التدوين في القرون الهجرية الثلاثة الأولى قد أوجدت تراثاً ليس من 
الإسلام في شيء مما يضطر معه المجددون لإعادة الغربلة والتنقيح» غير أن 
المهمة ليست بلك السهولة التي يفترضها البعض» إذ إن بعضاً من هذا 
الركام المستحدث في عهود الانحطاط الفكري قد أكسب درجة التقديس 
وعاش في عقول الناس كمسلمات ثابتة» ولا يمكن نفيه فقط باستخدام 
مناهج العقل والمنطق» بل لا بد من أن تكون العقلانية نفسها سائدة ضمن 
تجاويف الفكر السائد ليستطيع المجتمع تقبل التنقيح والغربلة على طريق 
التجديد والاجتهاد. 

إذاء المشكلة ليست في الليبرالية أو الثورية أو التجديدية الدينية فحسبء 
وإنما المشكلة في القابلية الذهنية للمجتمع التقليدي الذي لم يتطور ا3 


۳ 


لق رآن والمتغجر ات الاجتماعية والتاريخية 


ستمد حركات الصحوة زادها الثقافي مما 


:ة ضمهء مركباته» ولهذا 
ا 5 تحطاط لذلك نجد 7 


ومسلكية لا علاقة لها بالإسلام ٠‏ 

إذا قدر نا الصحوة على هذه الكيفية سنكتشف أنها ليست سوى العردة 
للذات: ولكن بمنطق استرجاعي محكوم بعقلية تقليدية تعيش حالات الفكر 
السائد» وتستمد توتراتها الفكرية والحركية والمسلكية مما تظنه معركة أساسية 
ضد كافة أشكال العقلانية المعاصرة بما في ذلك العقلانية التجديدية الدينية 
نفسهاء ومع إحساس بشرعية التعبير عن المجتمع الإسلامي بعد «فشل؛ 
التيارات أو الحركات ذات الطابع العلماني ومن هنا يكون الميل للتطرف 
والمغالاة وإصدار صكوك التكفير والتجهيل وتفريغ كلية الدين في جزيئيات 
ف 
ولكن هل يعني ذلك أن الصحوة محكوم عليها بالفشل نتيجة عجزها عن 
فهم واستيعاب موجبات التحول في الواقع التقليدي باتجاه الحداثة؟ هنا يمكن 
أن تكون الإجابة الافتراضية بنعم» فالصحوة يمكن أن تواجه المصير الليبرالي 
والثوري نفسه» فإذا كانت الليبرالية والثورية قد عانتا إشكالية التعامل مع بنية 
المجتمع التقليدية؛ فإن الصحوة تعاني مشكلة التعامل مع مقومات الحدالة - 
علما بأنها لم تنضج بعد - داخل بنية المجتمع نفسهء فتقليدية المجتمع خصم 
لليبرالية والثورية والتجديدة الدينيةء وهذا وجه من وجوه المجتمع . وما في 


(#) إذاء وبالمقابا . فان كت ار ا أن 
ْ 00 رن والمغالاة» ليست معركة فقهية أو عقائدية' 


نفسها وبالمناهج التي تتعامل مع النص القرآني. فعندما بنا 


الإنسان عن المنا ١‏ - 5 8 0 
ا 2 المعرفية الحديثة. ويبتعل عن فهم القرآن فى ضوء العلوم الحديك 
حماء ونه سوف يقم تناقن ارء- 2 ا ةلتف 
النصوص ال “0 ناح في تناقضات عميقة ويلجأ إلى محاولات تبريرية وتلفيقية ل 
ص التي يستدعيها المتطرفون لت ر ا E‏ 
ولا تفسيرية. برير سلوكهم وشرعنة تصرفاتهم . فالقضيه + 


وإنما هى إشكالة 3 3 
الذي تعامل مع ا 1 ران تفكيك القواعد الفكرية للعقل العربي , 
من نم تجاوزه لقراءة الموروث وفق مناهج المعرفة الحديئه ٠‏ 


الاسلاب 
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المجتمع من حداثة آخذة في النمو هي خصم لتجسدات الصحوة المختصرة 
إلى مستوى التنظيمات والحركات . وبالتالي ستجد المنطقة العربية» الاخذة في 
التحول ولمرحلة طويلة» نفسها تعيش توترات الاختيار بين مختلف هذه 
التيارات محاولة - وبالذات على مستوى السلطة السياسية - الأخذ من هنا 
وهناك» توفيقاً وتلفيقاً عبر توسطات فكرية مختلفة مثيرة الجدال والمساجلات 
حول التعددية والعلاقة بالغير والتوجهات الاقتصادية والسياسية ومفهوم 
المشاركة وغيرها. 
ولكن.. ومع كل ذلك لا بد من اكتشاف حقيقة أساسيةء وهي أن 
الصحوة بصفتها «عودة إلى الذات» إنما تعبر عن «مشروعية» فكرية وتاريخية 
في تكوين الأمةء فلا عودة إلى الذات خارج الإسلام باعتباره الجذر المكوؤن 
للوجود العربي منذ أن أعاد الإسلام صياغة الحضارات المختلفة والأعراق 
المتباينة في وحدة عضوية شاملة ما بين المحيط والخليج كأول تأسيس لإطار 
عالمي اتسع ليشمل آخرين. فالصحوة تعبير عن مشروعية العودة العربية إلى 
ذاتها الإسلامية التي أسستها ثقافياً واجتماعياً وبلورتها وجوداً. وبالتالي فإن 
التعامل مع الصحوة من منطلق عدم مشروعيتها هو أمر مرفوض خصوصاً وأن 
العالم بأسره يبحث اليوم عن أشكال عودة مختلفة للذات وتحقيق الانتماءء 
ولكن يبقى التساؤل حول «كيفية» العودة إلى الذات؛ إذ هل تكون العودة 
استرجاعية (ماضوية) بشروط العقلية التقليدية لمجتمع متخلف يعيش حالات 
الفكر السائد المشبع بانحرافات عهود الانحطاط؟ أم تكون العودة بمنظور 
إعادة قراءة الماضي عبر استخدام المناهج المعرفية المعاصرة لتأصيل الحداثة 
والدفع المستقبلي المرتبط بالتحولات الاجتماعية والاقتصادية والفكرية في 
الواقع؟ 
هنا بالتحديد يكمن التحدي» ليس بالنسبة للمجددين والمجتهدين 

الإسلاميين فقط. ولكن حتى بالنسبة لليبراليين والثوريين ومختلف التيارات 


o0 


عة والتاريخية 
لق رآن والمتغيّرات الاجتماعه والتاري ٍِ 


الفكر رة الحديغةء فأن يكتشف الليبرالي والثوري أن تطور المجتمع ر 
ارج المكون الإسلامي فهذا يعنى أن تحتل معالجة التراث مكاناً اذاف 


جم خارج GN GET SNE‏ 
ابحاثه وفي دراساته خلافاً للتوجهات العدم يعه المعرفية 


شد الموروث وليس - كما ينبغي - ضد أساليب فهم الموروث. ويقيئً از 
استخدام كافة هؤلاء المثقفين لمناهجهم المعرفية في إعادة قراءة تراث الأ 
وتكوينها بما يكسبهم صفة الانتماء «العضوي» ضمن توجهاتهم «العلموية» 
كنهج في التفكير وليس المعاداة للدين والتدين سيؤدي إلى الدفع بمهمة 
المجدد والمجتهد الإسلامي وتأصيل الحداثة» والتي بمقدورها تصحيح 
مسارات الصحوة وترشيد منطلقاتها الفكرية والمسلكية . 

هنا نخرج من مشكلات التصنيف الفكري للمثقفين إلى أهداف التوظيف 
العلمي لمناهجهم بما ينتهي لتأصيل الحداثة وليس تحديث الأصالة بأشكال 
«العصرنة» المفتعلة. إن القضية في النهاية هي تنمية قدرات الأمة باتجاه 
المستقبل من خلال كل تفاعلات الحاضر وفى إطار المكون الإسلامى» وهذا 
هو ما يؤدي إليه تفهمنا لجدل الواقع . ٠ ١‏ 

ليس لنا الآن وضمن هذه السلسلة من الدراسات المبسطة أن نطرح 
علاقة المناهج المعرفية المعاصرة بالموروث الدينى» فالبعض لا زال يعتقد 
بوجود قطيعة بين المحتوى الديني ومناهج الفكر الشات 2 منطلقاً من 


a 3‏ 3 0 بالقطيعة المعرفية مع التراث. ففى نظره أن الذي يريطنا بالتراث 
لد لدابت الإسلام التي اتفق عليها كل علماء الإسلام وفلاسفته رغم اختلافاتهم حرذ 
0 الثوابت. فأبو حامد الغزالي وابن رشد مثلاً ليس بينهما إخختلاف < 
ل ) دم اختلافهما في فهم وتفسير تلك الثوابت» قالشيء نفسه بالنسية ل ,, 
محمداً يم - نقر ولا نقطع مع ثوابت الإسلام (شهادة إن لا إله إلا الله 0 
0 + وإيقام الصلاة وإيتاء الزكاة ديزم رمضان والح لمن استطاع * 


“لكن الخلاف بين ,. و 
2 وبينهم یک فى ل ن فان 1 3 : ۽ فك 
في اننا وظف مناهج ورؤى مختلفة عن مناهجهم 


715 


مسيرة التحرر العقلي في مواجهة اللاهوت منذ عصر التنوير الأوروبي» غير 

أن المسألة لدينا خلاف ذلك فنحن نقر «أصول» المعارف العلمية المعاصرة 

وتوظيفاتها المنهجية» ولكننا لا نقبل بنهاياتها الفلسفية التي تسوق الجدلية 

إلى المادية» والوجودية إلى العبثيةء والتطورية والنسبية إلى توظيفات 

وضعية» كما لا نقر من جهة أخرى أن يكون محتوى الوعي القرآني المتنزل 

من لدن العليم الحكيم المحيط بالكون وجوداً وحركة خاضعاً في تفسيره 

وتأويله لبعض العقليات المتخلفة التى عوضاً عن ارتقائها إلى القرآن 
تنزل بالقرآن إلى مستواها فتشوّه معانيه وتجعله أو تحيله إلى لاهوت غيبي 
لا مكانة فيه للإنسان ولا السنن الكونيةء ولا تفاعل فيه مع الزمان ولا 
مع المكان وبمنطق سكوني جامد. مثل هذا الطرح لفض الإشكالية ما بين 
محتوى الوعي القرآني الكوني ومناهج المعرفة المعاصرة له مجال في 
سياق دراساتنا الترشيدية بإذن اللّه. فما يهمنا فى هذه السلسلة المبسطة هو 
إعادة قراءة بعض المفاهيم التي راج استخدامها 5 أدبيات الصحوة» وكوّنت 
في مجملها إطاراً فكرياً ومسلكياً يتناقض في نهاياته وأهدافه مع الإسلام 
دفسه . 

من ذلك الفهم الخاطئ لعبارات مثل «الحاكمية الإلهية» وكذلك «التكفير» 

و«الجاهلية»» وليس مقصدنا في هذه الدراسات مجرد التعرض بالنقد لكيفية 
فهم هذه العبارات ولكن يتجه مقصدنا إلى إعادة فهم هذه العبارات ضمن 
المنظور القرآني الكلي . 


د خصائص تكوينية مفارقة لخصائصهم التكوينية» ولا نقول بأنهم عجزوا في ما نجحنا فيه من 
بعدهم» وإنما نقول إنهم أبدعوا ضمن خصائصهم الفكرية» فهم قد أنتجوا ضمن خصائص 
العقل المحض. أما نحن فننتج بقوة العقل مع محددات العلم النظرية والمعرفيةء ولهذا 
يجب النظر لما خلفوا من إرث ثقافي من خلال تلك الخصائص الفكرية والمنهجية التي 
تشكل ضمنها وعينا بالسيرورة التاريخية وبالمتغيرات الإجتماعية؛ بدل التقليل من شأن ذلك 
الموروث الثقافي. انظر: العالمية الإسلامية الثانيةء ج ۱ م .س۰.۰ ص ۱۹۰-۱۸۹ . 
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0 . 50 الاجتماعية والتار يحي" 
قرا والمتغيرا 


ترشيد الصحوة الإسلامية أكبر من مجرد الو 


a‏ قوف زر 
فالمساهمة في الخاطىع» إذ ستمتد دراستنا ی 


وذ العبارات ذات الاستخدام > بإذن الله ر 
با نقط إلى ما تطرحه الصحوة؛ ولكن إلى ما يجب أن تجيب عليه , 
ية الصحوة أن تسأل نفسهاء هل هي تعبرعن ميلاة تاريخي جديد لان 
es‏ 
النهضة الليبرالى وفكر الثورة الاشتراكي القومي؟ وهل تجسد الحركان 
1 ريات في بزجر E‏ 
اليقظة الدينية؟ 


... ثم نطرح أسئلة متقدمة : 

هل اختار العرب ومحيطهم الإسلامي التعلق بالانبعاث الديني نتيجة 
ارتباطهم التاريخي بالإسلام وتأثر تكوينهم الجغرافي - البشري - به على 
وجه الخصوصية الذاتية والحضارية» أم أنهم اكتشفوا في الإسلام بديلاً جنر 
عن طروحات الخلاص العالمي الأخرى؟ وفى هذه الحالة هل يأتي اكتشاف 
الإسلام كمفهوم استرجاعي» ارتدادي إلى الماضي وإعادة إنتاجه؛ أم هر 
«إعادة اكتشاف» للإسلام ومقولاته ضمن واقع متغير؟ 
لم: 


هل تفهم الحركات الدينية مفهوم التغيير فهماً جدلياً يستند إلى شردة 

4 “كدي ی عدي أ ترق أن ای عن جرد امتداد صوري (.” 

بو مان . 0 : : 

ار الذي يعاني المشاكل نفسهاء ويثير القضايا نفسها دهم 

ارات الد ر ب مي E‏ 

ا لد ابلق بمقة المرابيل المتمايزة نوعياً بحيث ر ا 
سرعتها ومنا E‏ أم أ د 

ری ۲ ها تبعا لطرائق تفكيرها أم أن التاريخ مجن 

دحيثياته دون أن تحدث تتحولاً كيفيا؟ 


۲A 


مقدمة 


س 
وبتقدير آخرء هل تملك الحركات الدينية «منهجاً» للتغيير تحدد بموجبه 
خصائص الواقع وما ينبغي أن يتحول باتجاهه وكيفية هذا التحول؟ أم أن 
المهمة تقتصر على «أسلمة» مؤسسات المجتمع والدولة والسلطة كيفما هي 
راهنا بإدخال تعديلات عليها تضفي مسوح الشرع الإسلامي؟ 
ثم: 
هل حددت الحركات الدينية الأهداف التأسيسية لغاية ما يتجه إليه المجتمع 
الإسلامي؟ هل سيلتزم النمط الرأسمالي الذي ينتهي بالضرورة إلى الصراع 
الطبقي ويعطي متاحات البناء الفردي على حساب المجتمع ولو في إطار 
ضوابط غير ليبرالية؟ أم سيلتزم النمط الاشتراكي الذي يلغي دور الفرد لصالح 
المجتمع ويعطي متاحات تجسيد سلطة المجتمع للجماعة القائدة؟ أم سيلتزم 
حلاً وسطاً بين الملكية الجماعية (الاشتراكية) والملكية الفردية (الرأسمالية) 
ليعطي مفهوم الملكية معنى «اجتماعياً»» وإذا كان هذا المفهوم الأخير هو 
المراد إسلامياً فما هي وسائل تحقيقه تشريعياً وتنفيذياً؟ أي بما يمنع بناء 
الطبقات وبما يصون حقوق الفرد. التساؤل هنا هو حول الغايات والأهداف 
الاقتصادية -الاجتماعية من تأسيس المجتمع الإسلامي مما يقود حتماً إلى 
تحديد منهاج التغيير. 


٠. 


م 

هل حددت الحركات الدينية نظريتها السياسية للسلطة؟ فالشورى قاعدة 
عامة ولكنها تتراوح في تطبيقها بين أنظمة سياسية ذات جذور فلسفية 
مختلفة» فعلى مستوى الديمقراطية الغربية الليبرالية المقومة على الأسس 
الرأسمالية تنتهي الديمقراطية لأن تجسد «تقنين الصراع؟ بين ماهيات سياسية 
ذات جذور اقتصادية واجتماعية» في حين تجسد الديمقراطية الاجتماعية في 
منحاها الاشتراكي (إلغاء الصراع) لصالح الاستلاب الحزبي القائد للمجتمع 


>34 


لفرآن والمتغيرا ات الاجتماعية والتاريخية 


بوصف اليحزب أمياً على النظرية التي تمنهج تعلور م 0 
4 مخلصت الحركات الدينية من الإسلام أسلوبا لإطلاق الحرية ر 
زم بجاكمية فلسفية ترتبط ضرورة بالجماعة القائدة كما هو شأن الدبترن 
الاجتماعية؟ أم استخلصت أسلو ب للشورى لا يرتبط بمفاهيم الديمقر اطي 
الليبرالية التي لا تلغي الصراع ولكن تقننه؟ فما هو إذا مضمون (الشورى, 
الإسلامية كإطار دستوري لمجتمع بديل عن المجتمعين؟ 
بذلك تتركز التساؤلات حول ماهية النظام الاقتصادي الاجتماعي للإسلام 
وغاياته» وحول ماهية السلطة السياسية وغاياتها وحول مفهوم التغيبر ومناهج! 
إذ ليس كافياً لإحداث تغيير جذري في مجتمعاتنا التقليدية المتخلفة رجم 
الزاني إن كان محصناً أو جلده إن كان غير محصن» أو قطع يد السارق 
وتحريم المعاملات الربوية ومنع تعاطي الخمور وتغيير اسم رئيس الدولة إلى 
(إمام؟ أو «خليفة» وفرض «الحجاب» على النساء وابتداع أزياء محتشمة لسباحة 
الرجال ومنع الاختلاط بين الجنسين وتغيير اسم البرلمان أو مجلس الشعب 
إلى مجلس «الشورى» مع إخراج الزكاة ومراعاة مظاهر الصوم وإطلاق اللحى؛ 
وحتى إذا قلنا إن هذه التشريعات - بعضها أو كلها - أوامر إللهية تستلزم 
الطاعة فماذا تفهم الحركات الدينية من غايات هذه الأوامر الإلهية وأهدافها! 


)8( ينظر حاج حمد إلى مسالة الديموقراطيات الغربية على أنها تقوم على فلسفة تقول بأن الع 
هو الأصل. وبالتالي جاء المفهوم الديموقراطى الليبرالى لضبط حالة الصراع ها 
بين الحكومة والمعارضة؛ أما الشورى فى القرآن والتي يضعها البعض كمواز للديموفرا- 
عي تدم على اصاين قاعدة السلم الإجتماعى, ولهذه القاعدة ضر ابطها القرآنية iS‏ 
.9 جتماعية لضي التر كز الطبقي. فالمسألة تتعدى الشكلية فى أنظمة الحكم لفهم ي 
78 0 الأشكال الديموقراطية . فلا نأخذ بمفهوم الديموقراطية الليبرالي الغربي ” 
0 دق كعنوان له دون فهم الروح التي ولد منها هذا المفهوم والتي تناقض 

للتوسع اى الال 

مع انظر كتاب الحاكمية للى ر: ۰. وکتا 
الإسلامية الثانية لتم دار الساقي. ص ٠٠٠١-٠١۲‏ د 


3 


د 


إو الصحوة عبء كبير» ولكنه واجب ضروري؛ ولذلك سننطلق 
- بإذن اللّه - في وضع هذه الدراسات بداية من مدخل يهتم بتعرف الصحوة 
وزوايا النظر المختلفة إليها والكشف عن نقاط ضعفها لننتهي إلى فهم 
إشكالياتها ومعالجة هذه الإشكاليات. ١‏ 
والله يقول الحق وهو يهدي السبيل 
محمد أبو القاسم حاج حمد 


لفن 


مدخل 


منذ مطلع الثمانينيات ومجتمعاتنا العربية تتفاعل مع مجموعة ظواهر 
سياسية وأخلاقية وفكرية واقتصادية نشطة وصفت في كليتها بظواهر الصحوة 
الإسلامية الهادفة إلى «أسلمة المجتمع» ووضع جدود واضحة بينها وبين قواه 
الأخرى» ولا يقتصر الفرز بالضرورة على قوى المجتمع الأكثر تداخلاً مع 
الوضعيات ذات الطابع العلماني العام في أشكالها الليبرالية أو الثورية أو ما 
بينهما وإنما يمضي الفرز حتى إلى القوى الإسلامية الأخرى» أي التي تشكل 
القاعدة الأكثر اتساعاً في المجتمع ولكنها تضع نفسها ضمن دوائر استقطاب 
الصحوة وتكتفي بمعايشة الحالة الاجتماعية السائدة. 
قد أثارت ظواهر الصحوة اهتمامات الباحثين من مختلف المدارس داخل 
الوطن العربي وخارجهء وعقدت لدراستها وتحليلها العديد من الندوات» وقد 
أصبح بإمكاننا أن نحدد بعض القواعد التي تعيننا على تعريفها وتصنيف قواها 
السياسية والفكرية وتحديد أطرها الاجتماعية وإدراك بواعثها. 
)١‏ فعلى مستوى التعريف بها يبحث الدكتور أحمد صدقي الدجاني في 
المصطلح بقوله27: 
«شاع استخدام اصطلاح «الصحوة» للدلالة على هذه الظاهرة. وهناك من 
استخدم اصطلاح «الإحياء» لما يعنيه من بعث روح جديد في نفوس الناس. 
وبدت الصلة وثيقة بين هذين الاصطلاحين وبين اصطلاحي «اليقظة» 
و«النهضة» اللذين شاعا منذ أكثر من قرن في وطننا للدلالة على طور انبعاث 


۳۳ 


إنرآن والمتخير إن الاجتماعية والتاريخية 
ا تقل به الأمة من حالة النوم والقعود إلى حالة اليقظة والنهوض, 
اون إلى الحركة. وارتبط اصطلا «الصحرة إو 
وتتجاوز ل راص طلا «التجديد» الشاء 5 ا 
الاصطلاحات العلاثة الاخرى € 6 في ریجنا 
5 نطلق من القول المأثور بان الله يبعث على رأس كل قرن في أمة الإملام 
7 : لغة من الصحو الذي هو «ذهاب ال 
من يجدد لها دينها. والصحوة لخه من ي ب الغيم والسكر 
وترك الصبا والباطل؟ . 

لقد أطلق بعض الغربيين اصطلاح «الأصولية الإسلامية؛ للدلالة على 
الصحوة» آخذین بعين الاعتبار أنها تدعو إلى العودة إلى أصول السلا 
فشاعت هذه التسمية في الغرب» وشاع أيضا هناك اصطلاح «التطرن 
الإسلامي» للدلالة على الحماسة للدعوة وعلى الحدة وعلى الشدة ولإلفاء 
ظلال معينة على الصحوة». 

؟) أما على مستوى التصنيف الفكري والسياسي فيوزعها الأستاذ فهمي 
هويدي بين تطاعات أربعة هي" : 

أ- قطاع منظم ومسيّس» يتمثل في جماعة «الإخوان المسلميزا 
واجماعة الجهاد؛ في مصرء و«الجبهة الإسلامية القومية؛ في السود 
و«الاتجاه الإسلامي» في تونس» و«حزب التحرير الإسلامي». أما خارج 
العالم العربي» فإن تجربة الثورة الإيرانية تدخل فى هذا القطاع؛ وكذلك 
برنامج الجماعة الإسلامية في الهند. ١‏ 
”0 مسيّسء يتمشل في الطرق الصوفية وجا 
يغ المندية الأصلء التي مت نشاطها إلى العالم العربي في السنوك 
الأخيرة» والسلفيين الذر. ر >. . VA‏ 
ار تن "دين يركزون على التوحيد ومحاربة البدع» وأنصار 

> يي هصر. 


برزوا في الساحةء 
ررهم عل فى 2 
علي ا كي ليل 


. لهم 
لا ينتمون إلى أية تنظيمات؛ 00 
العة My.‏ 
دي* والشي لعقل الإسلامي الراهن» ومن أمثال هؤلا 59 

ِ “ه٠‏ متولي الشعراوي. والشيخ عبد الح" 


۳٤ 


مدخل 


والشيخ أحمد المحلاويء وقد انضم إلى تلك القائمة الشيخ الدكتور محمد 
سعيد رمضان البوطي الأستاذ بكلية الشريعة في دمشق» الذي تنتشر بعض كتبه 
بصورة ملاحظة في محيط المتدينين بمصرء رغم أنه ليس معروفاً على 
المستوى العام (كتابه «اللامذهبية أخطر بدعة» يُصرَّر وتتداوله الأيدي 
بكثرة)”* . 

د - قطاع غير منظم وغير مسيّس: يتمثل في جموع المتدينين المتنامية» 
التي ملأت المساجد في السنوات الأخيرة» وتعلقت بمختلف شعائر التعبد 
ومظاهره من حج وعمرة وحجاب» دون أن يدفعها أحد إلى ذلك. وهو قطاع 
ينمو تلقائياً ويوجه نفسه ذاتياً» وليست له أية قسمات مشتركة» لا في فهم 
الدين ولا في التعبير عن التدين» وإنما يضم جموعاً هائمة في الساحة 
الإسلامية» تتلمس الطريق إلى الله بمختلف الأساليب. 

وأزعم أن هذا القطاع الهائم والمتشرذم هو القاعدة الحقيقية للظاهرة 
الإسلامية» التي لا يخاطبها أحد ولا يعنى أحد بترشيدها أو باستثمارهاء فضلاً 
عن أن ذلك القطاع هو المنبع الذي تستمد منه جميع الفصائل الأخرى 
عناصرهاء سواء كانت تلك الفصائل مسيّسة معتدلة أو متطرفة أو غير مسيّسة . 

۳) وأما على مستوى التصنيف الاجتماعي فيوزّعها الدكتور سعد الدين 
إبراهيم» استناداً إلى تجربة مصرء على الحالات التالية" : 

أ- أنهم شبان» فحوالى /4٠‏ من الذين شاركوا في تلك الأحداث العنيفة 
كانوا في العشرينيات والثلاثينيات من أعمارههم . 

ب - أنهم ممن تلقوا تعليماً عالياً. فحوالى 1۸٠‏ من هؤلاء 
المتطرفيه”**2 كانوا إما طلبة جامعة أو متخرّجي جامعة. 


(#) لم يكن د. سعيد رمضان البوطي معروفاً على المستوى العالم العربي زمن كتابة هذا 
المؤلف» وهو من الشخصيات الإسلامية المعروفة في الوقت الراهن. / 
(*) هنا إشكالية في المماهاة بين جموع متبعي الصحوة والمتطرفين منهم» ولكن لا ننسى أيضاً 
أن الحركات الإسلامية وظفت الشعور بالمد الإسلامي ويقظة المسلمين الشعورية لصالح 


o 


الفرآن 7 ات الاجتماعية والتاريخية 


قود دراسياً ولديهم دوافع قوی فأكثر من نصف ؤلاء 
| من الكليات ومجالات التخصص الراقية في الجامعان 
المعروف أن مثل هذه الكليات لا يدخلها إلا 5 لمتفوقون في امتحانان 
الثانوية العامة في مصر . 5 

زد انهم رن إلى الطبقة الونتطى الايا فار عن ٠‏ ر 
ينحدرون من أصول اجتماعية متواضعة» وإن لم تكن فقيرة» كما أن معظمهم 
يمثلون أول جيل يتلقى تعليما جامعيا في أسرهم . 

ه - أنهم ينتمون إلى أصول ريفية أو من المدن الصغيرة في الأقاليم إلا 
أنهم حين أصبحوا «متطرفين» كانوا يعيشون في المدن المصرية الكبرى حيث 
توجد هذه الجماعات المتطرفة . 

:) أما على صعيد بواعثها ومحركاتها فيرجعنا الدكتور يوسف القرضاوي 
إلى محاولات الأمة الانعتاق من مرحلة الجمود المملوكي والعثماني وإلى 
مواجهة الغزو الثقافي الأوروبي“ : 

«ولكن من تجاهل التاريخ والواقع أن نجحد أن المسلمين في العصرر 
المملوكية والعثمانية الأخيرة» كانوا قد جمدوا وتخلفواء وباتت حياتهم كالماء 
الاسن» لا اجتهاد في الفقهء ولا إبداع في الأدب. ولا ابتكار في العلم؛ ولا 
اختراع في الصناعة» حتى غدا شعارهم: ما ترك الأول للآخر شيئاً» وليس في 
الإمكان أبدع مما كان!» 


ج - أنهم متفو 


"إن الغزو الثقافي والأخلاقي والاجتماعي أَنَّر فى حياتنا تأثيراً عميقاً حنى 
سرف سخْصيتنا من الداخل؛ وجعلنا - إلا من رحم ربك - نعيش غربا 
= أهدانياء ,ذز 9 
لهه ولك يتركيزها على الجائب السياسي» وهنا تمكن خطورة القطاع المنام 
ي ك عن ا صحرة اتي أشار إليها الدكتور فهمي هويدي. لان مقتضيات التظيم تنخ 
ي ال ك ومواجهة الاحزاب العلمانية والليبرالية والقومية» ومحاولة الاه 

“4 م السياسي» مما يزكي نار التطرف والغلو. 


۳٦ 


مدخل 


ونحن في أوطانناء ومع أهلينا وذويناء إنها غربة النفس والفكر والروح» 
وليست كالغربة التي ذكرها المتنبي قديماً: غربة الوجه واليد واللسان؟. 

ثم يربط بواعث الصحوة بالاستجابة للتنبيه القرآني وسنة التجديد 
المثوية“ : 

«من طبيعة الإسلام أن يوقظ فيها عوامل التنبه» وبواعث التحرك» ما دام 
قرآنها محفوظاً في الصدورء مسطوراً في المصاحف. وذلك ما تكفل الله 
بحفظه 9 إن تحن برلا ألذِكرَ وام لظو 4 (الحجر: 4). وما دامت سيرة 
نبيها بين أيديهاء وسيرة أبطالها نصب عينيهاء تضيء مصباح التأسي وتوقد 
جذوة الحماس في القلوب. 

ومن طبيعة الأمة أنها لا تجتمع على ضلالة» ولا بد أن يقوم فيها طائفة 
على الحق يهدون بهء ويدعون إليه» حتى يأتي أمر الله وهم على ذلك» كما 
أخبر بذلك الصادق المصدوق صلى الله عليه وسلم» وأنه لا ينخرم قرن من 
الزمانء حتى يهيّى الله لهذه الأمة من يوقظها من رقودهاء ويجدّد لها الدين» 
الذي هو روح حياتها وحياة روحها كما في الحديث المعروف: «إن اللّه يبعث 
لهذه الأمة على رأس كل مائة سنة من يجدد لها دينها». 

وهذه الصحوة أو البعث أو اليقظة» التي نعيشها اليوم» هي صحوة عقل 
وفكر» وصحوة عاطفة وقلب» وصحوة إرادة وعزم» وصحوة عمل ودعوة». 

٥‏ وهناك البروفسور محمد أركون من يرد ظواهر الصحوة الدينية إلى 
فشل التحديث في المجتمعات العربية مقابل تفاقم الأزمات» ومع تأكيد 
استمرارية الأزمة على مستوى الخلق والإبداع" : 

إن العرب بشكل عام يعانون اليوم من قطيعتين مزدوجتين على مستوى 
الخلق والإبداع لا قطيعة واحدة. 

الأولى : بالقياس إلى الفترة المنتجة والتأسيسية من تراثهم (القرون الهجرية 
الخمسة الأولى) التي يعتقدون أنهم يعرفونها فيما الواقع غير ذلك تماماً. 
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لتر آن والمتغير إت الاجتماعية والتاريخيه 


اة الغ ببة ومغامراتها الخلاقة) ن ° 
رالانة : بالقياس إلى العقلانية 2 و براتها ا بد من القرر 
ل والتى لا تزال تتطلب معرفة منهجية دقرم , ٠.‏ 
السابع عشر وى ERT ٠‏ 0 5 / 
عن تلك «المعرفة» المشتتة والناقصة لتي حصلت في مرحلتي «النهن, 
و«الثورةة» يضاف إلى ذلك ضرورة الإطلاع على الثورة المعرفية التي حصن 
خلال الثلاثين عاماً الماضية في مجال علوم الإنسان والمجتمع والتي شكن 
تجاوزاً للحداثة الغربية الكلاسيكية نفسها وافتتاحا لحداثة فكرية أخرى اك 
انساعاً. إن النهضة العربية الفعلية (إذا ما أريد لها أن تحصل) تتطلب الاتصال 
بهاتين الفترتين» وتطبيق منهجيات الفترة الثالثة عليهما لقراءتهما من جدبد 
واستكشافهما. وهذا هو الشرط الأساسي لكي نخرج من مرحلة الأرئوذكسية 
الجامدة؛ إيديولوجية كانت أو تيولوجية» ونوسع قليلا من دائرة المفكر فه ار 
أن نتحمل مسؤولية التراث والحداثة على السواء. وعندئذ نستطيع أن نطرح 
مسألة الأصالة والمعاصرة بشكل جديد ومختلف تماماً. 
وتكون التتيجة تبعاً لمحمد أركون” : 
«إن السلطات السياسية «الإسلامية» أو المدعوة كذلك هي سلطات زيب 
دنيوية محكومة بإكراهات المجتمع والتاريخ وصراع الفئات المتنافسة وموالان 
yT‏ 0 
6 الدينية العلياء فإن ذلك لا يغيّر من الأمر شيئاً؛ إن التاريخ يمن 
نها و : 7 لك 
E‏ الواقع بالقوة أولاً ثم لجات ي 
شرة إلى تكوين إيديولوجيا كبرى للشبرير وال إن إدعاءها لمشرد* 
لور سوير 
٠ RE Î‏ الذي © 
يضا إشكالية التنظيم السياسي والحركي الإسا | ين. فيب 
س حركيته السياسية والتحالفات التى يعقدها لتحقيق أ" ري 
يضفي المشروعية على سلوكهاء لان مقا 
على أدلجة واقع صراعي تاريخي . 
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مدخيل 


فوق بشرية أو خارقة ليس إلا وسيلة فعالة من أجل تدعيم ذاتها وإرهاب 
الخصوم وتسفيههم. ومن الغريب أن هذه الوسيلة لا تزال فعالة في مجتمعاتنا 
المعاصرة التي تزحف نحو القرن الواحد والعشرين على الرغم من كل الثغرات 
والتناقضات . وربما كان سبب ذلك يعود إلى فشل تحديث هذه المجتمعات 
على كافة المستويات المادية والعقلية بشكل جذري» كما أنه يعود أيضاً إلى 
الضغوط الأمبريالية الخارجية» وتفاقم التفاوتات الطبيعية الداخلية وروح شبح 
المجاعات والأوبئة والحروب». 

قد تكون الصحوة كل هذا الذي ذكر وغيره على مستوى التعريف بها أو 
تأطير قواها السياسية والفكرية أو تحديد قواها الاجتماعية» أو على النقيض من 
ذلك بفشل التحديث وتفاقم الأزمات مع انقطاع التواصل بمرحلة التأسيس 
الإسلامي الأولى وبمرحلة فكر النهضة وبالثقافة الأوروبية المعاصرة. 

ولكن مع ذلك يبقى التساؤل الهام: إلى أين تتجه بنا هذه الصحوة الدينية 
وطبقا لمركباتها الاجتماعية والسياسية والفكرية؟ هل هي سلفية مستحدثة تفهم 


الإسلام بمرجعية الماضي ^ 


وعصر العدوي. 0 ثم تسقطه على مستجدات 
الحاضر في شكل مقاربات ومقارنات”''' فتكون يقظة الماضي في الحاضر؟ أم 
هي صحوة أمة في الحاضرء عجنت باقي الحاضر وعرفته ثم استدبرت ما 
استقبلت من أمرها"' . 

إننا لا نعني بالعودة إلى الماضي ما يرادف بالضرورة العودة إلى القرآنء 
فالقرآن يظل في مفهومنا هو المرجعية الإلهية الكونية المعادلة في وعيها 
الموضوعي للوجود الكوني وحركته. 

وهكذا نفهم الدلالات المعرفية للآية الكريمة التي عادلت بين عظمة 
الخلق الإلهي للمثاني السبع من جهة والقرآن العظيم من جهة أخرى» فجعلت 
القرآن لوحا قارئاً للوحة كونية متحركة: وقد مَالنتَكَ سَبَعًا من الْمتَان وَالْفَرْءَات 
ميلم (الحجرء ۸۷)'“. 

ولكننا نعني بالعودة إلى الماضي استعادة تراث عصر التدوين وإعادة إنتاجه 
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إلقرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


نات ورقاريات”*؟ مختلفة تربطه بموضعات الحاضر ومستجزان, 
مقاوئات ومقاريات «الاشتراكية - العدالة الاجتماعية؟ - «الديمقراط: _ 
رر رى» قابلة للرفض أو القبول تبعاً للأوضاع الفكرية لمختلف التياراى, 
راا تة ظواهر الصحوة إلى اليوم» سواء تلك التي تحكم أو تلن 
المتطلعة للحكم . 

إن الماضي هو الحي المعاصر : 

هذه حقيقة تواجه تيارات الصحوة سواء نظرنا لهذا الماضي باعتباره المعين 
الذي لا ينضب لتجددنا الروحي أو نظرنا إليه من خلال ثقافته التاريخية, فكان 
الجهود قائمة باتجاه «تحديث الأصالة» وليس «تأصيل الحدائة2779, 

فتأصيل الحداثة يعني أن يكون المجتمع قد انتقل فعلاً إلى واقع الحداثة 
وفق مستويات الحضارة العالمية الراهنة وإسهاماتها المادية والعلمية» ثم يبحث 
عن ذاته في أصوله مستخدماً في استجلائه لهذه الأصول ما توصل إليه من 
مناهج معرفية متقدمة وما أضافه إليه طوره التحديثى . أما تحديث الأصالة فلا 
يعني سوى الطلاء الخارجي بألوان حديثة لمجتمع تعيش بنيته المكانية والفكرية 
حالات أقرب إلى ماضيه منها إلى حاضر العالم» وهذا ما نحن فيه حقينا 
#فمفهوم التغير الاجتماعي من وجهة نظر جدلية تاريخية يوضح أن النمر 
والتطور ليس مجرد تراكم كمي لمستجدات معاصرة تلحق ببناء المجتمع 
القديم بحكم الإضافة وإنما هو «تحوّل كيفي» في بنية المجتمع الاقتصادب 
دالاجتماعية وبالتالي الفكرية» حيث تتكون «شروط وعي تاريخ جديدا ومغ 

REE 
فكر المقاربة يحاول التفاعل مع‎ )#( 


المنظومة الغربية ومق لاد . مقا الديموتراطة 
دون النظر إلى مرجعية هذه لمنظومة الغربية ومقولاتها كالشورى مقابل 


: مرجعية هذه المفاهيم التي تحاول مقاربتها بمنطق الحدائةء أما فكر العغ ن 

0 0 اع والتشريعات الغربية بالتشريعات الإسلامية الموروثة؛ كا کا 

ارزو ا ي ونظرية التطورء وما أدت إليه الأخيرة من زظرة إلحاديه “ 

اتر ر 0 أد بین وضع المرأة في العالم الغربى وفى العالم الإسلامي' 
ب العالمية الإسلامية ال ا ا لع بو عدف" 


0 


مدحل 


للنمط السابق عليه فهنا تتغير شروط الوعي النوعي نفسه» فمفهوم المعاصرة 
أو المجتمع المعاصر لا يعني استمرار المجتمع القديم بلازمته الإيديولوجية 
وثقافته التاريخية ولو في مرحلة زمنية متقدمة» وإنما يعني ما يصيب هذا 
المجتمع فعلاً من تحول تاريخي يستحق بموجبه صفة المعاصرة وفق شروط 
المكان العالمي المعاصرء فيستخدم معطياته الفكرية الجديدة لاستدعاء أصالته 
وهذا ما يقود إلى تأصيل الحداثة» وعلى هذا الأساس فإن كثيراً من مجتمعاتنا 
العربية الإسلامية إذاً تجد نفسها معاصرة بالقياس التزامني إلا أنها لا تعيش في 
الواقع بنية هذا العصر”*'"' . 

«ونتيجة لهذا الانفصام بين وجود المجتمعات التقليدية بلازمتها 
الإيديولوجية ووعيها التاريخي في حقبة الزمن العالمي المعاصر مما يعطيها 
شعوراً بالمعاصرة من جهة» وعدم قدرتها على اكتشاف شروط الوعي العالمي 
الجديد من جهة أخرى» فإن معظم القيادات الفكرية لهذه المجتمعات لا زالت 
عاجزة عن اكتشاف مفهوم المتغير الاجتماعي والفكري بوصفه متحولا كيفيا 
ولیس تراكمياء وبالتالي لا تجد نفسها في حالة معاناة مع شروط الوعي 
الجديدء لذلك تكتفي بتنمية موضوعات السلف الصالح - رضوان اللّه 
عليهم - ووفق شروط الوعي التاريخي السابق نفسهاء ثم لا ترى أن التأسيس 
القرآني للمجتمع المعاصر يمكن أن يمضي لأبعد من «إعادة إنتاج الحقبة 
النبوية الشريفة». 

«إذأء القضية هنا قضية تفهّم لمعنى المتغير الاجتماعى ضمن شروط 
الوعي العالمي الجديدء وهو أمر لم تتكيّف مجتمعاتنا معه بعدء وبالتالي 
يشكل عليها فهم وجود إشكالية بين المتغير الاجتماعي والفكري وما كان عليه 
الوضع في الحقب التاريخية السابقة». 

المشكلة إذاً أن الماضي لا زال حياً في الحاضرء ليس من زاوية التعلق 
الفكري والأخلاقي بالموروث ولكن من زاوية أن النسيج الاجتماعي لا زال 
خارج المكان العالمي المعاصر وإن تزامن معه توقيتاً؛ فنحن نعيش الماضي 
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لق رآن والمتغتّرات الاجتماعية والتاريخية 


على مستوى ويركيب الاجتماعي نفسهء وبالتالي لا تشعر معظم الجركان 
ية امام مع نمط العقلية المشجة لتائنا منذ عصر التددين» بل إذكر. 
«تراث؟ هنا تحتاج إلى تقدير نسبي» ارين أن يكون 'ترائيا» بالمى, 
التاريخي لم يتحول بعد إلى تراث» لان زمننا لم يفارق بعد الزمن الذي ننج 
العراث» فنحن نتواصل بتخلفنا الاقتصادي والاجتماعي والفكري مع ما كاز 
حضارة في ماضيناء فليس العيب في سلفنا الصالح الذي عاش حضارن 
الخاصة قبل أحد عشر قرناً ولكن العيب فينا أننا لم نتقدم من بعده وتخلفنا في 
الوقت ذاته عن العالم المعاصر» فنحن نعاصر ماضينا بتخلفنا في حاضرنا 
وحين تطرح أمام الحركات الدينية «المعاصرة» ما ينبغي أن تفكر فيه بمنظرية 
الحاضر الفكرية المعاصرة وجدت الأمر غريباً على مناهجها ومنطلقاتها. 
صحيح أن مجتمعاتنا قد نالت نصيباً من منجزات الحضارة العالمبة 
المعاصرة غير أن هذا النصيب لا زال هشاً وسطحياً وأشبه ما يكون بالإضافة 
الخارجية التي تعتمد على استيراد الأشكال والسلع والتجهيزات من الملابس 
وإلى المطارات» ولكننا لم نستوعب بعد أسس تكوين هذه الحضارة ونعيد 
إنتاجها في واقعناء فثمة فرق نوعى كبير بين استيراد منجزات الحضارة وين 
صناعة الحضارة . إِنَّ عملية صناعة الحضازة »زل استيراد منجزاتهاء هي التي 
تصنع التحول الفكري والاجتماعي» فنوعية أدوات الإنتاج والشغل والتشغيل 
والتحكم في الطبيعة إنما تعكس حالات فكرية معينة » والفرق النوعي شاسع “ 
ن قتع الات يدري في مجتع زرامي قا مع السك أ 
أي مجتمع صناعي ثم تطلق القمر الصناعي . إن القضية ليست مجرداك , 
دخبرات عينية مفردة وإنما هي قضية دفع تطوري كلي يستقطب كافة جز 
لمجتمع ويؤثر في نمطبة تفكيره. إذاً نسيجنا الاجتماعي لا زال خارج ل 


الا ا الا 
المنظومة ت حا رات فنا ارين المعاصرء وبالتالي فهد ي 
دم المكرية للزمن المعاصر بما لا يجعله ره وركاليات حا 
في الفكر والممارسة . صر ر يجعله يشعر بوجود | .۾ اللي 


أما الذين يشعرون بذلك فهم اللخ المثقه 


۲ 


مدخل 


اكتشفت منظمات الحضارة العالمية المعاصرة» وأرادت أن تفعل وتؤثر من 
خلالها في مجتمعاتنا التقليدية» فهي التي أثارت التقابل بين الأصالة 
والمعاصرة» والحداثة التقليدية» وبدأت تحضر في مكوناتنا الثقافية 
والاجتماعية والفكرية بل وتدرس ذاتها في واقع مجتمعاتنا لتكتشف هشاشة 
وضعها باعتبارها «نخباً فوق شعبية»» حيث وضعها فكرها التنويري الإصلاحي 
أو الليبرالي ثم الراديكالي خارج الوضع الذي كان للعالم في العامة" . 

فحين نقول بإشكاليات الحركات الدينية فكأننا نعنى إشكالية المثقفين مع 
الحركات الدينية في مؤدى فهم هذه الحركات الدينية لمتغيرات الواقع › إذ لا 
زالت هذه الحركات بمعزل عن تَبيّن هذه الإشكالية فى عمقهاء وإن لامستها 
بعبارات التجديد والخروج من الجمود العثماني والمنلوكن: ولكن القضية 
أكبر من ذلك بكثيرء فليس فكر الحركات الدينية سوى ما هو سائد من فكر 
في مجتمعات لم تتغير تركيبتها بعد إلا على نحو نسبي لا يكفي لإحداث متغير 
نوعي باتجاه الحداثة المعاصرة. ومن هنا فإن معظم هذه الحركات الدينية لا 
تفهم يقينا انتقادات هذه النخب إلا بوصفها انتقادات متهمة بالتغريب والانحياز 
للفكر الثقافي الأوروبي الغازي. 

ومما يعمّق استكانة هذه الحركات الدينية للفكر السائدء والذي لا زالت 
جذوره الاجتماعية كامنة في تركيبناء ذلك السيل الجارف من البرامج الإعلامية 
التي تكرس القرون الماضية في حياتناء فنحن من صباح المسموعات وإلى 
مساء المرئيات نعيش مع ما فعله الأوس بالخزرج وما قاله فلان عن فلان 
نأجزل له العطاء أو قطع عنقه. وتتعالى الأصوات والنبرات بديلاً عن 
لحركات والإيماءات» فالإعلام العربي مكرس في معظمه لاستلاب الحاضر 
نم نشكو من تخلف الوعي السياسي والفكري! . 

وكم كان يبدو مفهوماً أن تستخدم هذه الوسائط العصرية (السمعبصريات) 
بي تنمية الوعي بهذه الموضوعات التاريخية والتراثية على نحو عقلاني» بما 
طور الثقافة الجماهيرية لا بما يبقيها رهن الفكر السائد المتخلف الذي أسقط 


۳ 


1 ر من الموضوعات التاريخية والترائية وصورها كيفما يريد. 
ت ت الدشىة» 

قد يكتفي البعض و و 00 7 r‏ وی المنار 
والممارسة؛ تي نما يبختض بالقطيعة مع الثقافة ا مه المعاصرة ريي 
المحتمعات» إلى نتاح سيد قطب ومواقفه. عبان سد نطول بر 


الحقيقة سوى بتأويل نصوص القرآن أ 00 ب لمشروعية اجتماي 
وتاريخية 0 في تركيب مجتمعاتنا : «ذلك أن هذا الخطاب لم بان 
من عدم» بل نشأ في محيط تاريخي واجتماعي تاثر به وأثر فيه وهو: 

«ما يعنى أن يمتلك مكوناته عبر سياق هذا المحيط المادي ومساره الفكري 
لترفدهما تجربة كاتبة الشخصية . 

فمن ناحية ما كان للخطاب القطبي أن يتحقق في أشكال وبنى فكرية مالل 
يسبقه ظهور تلك البنى والأشكال في العلاقات المادية للمجتمع المصري 
(تناقضات البنية التحتية وصراع الفئات الاجتماعية) . 


ر 
5 


ومن ناحية ثانية» فقد صاحب هذه العلاقات المادية مسار ثقافي وفكري 
على مستوى البنية الفوقية للمجتمع» وضع أمام سيد قطب خلال صباف 
لخطابه والذي مثل أحد مشاهد هذا المسار وانبنى عبره. 

ومن ناحية ثالثة» فإن بالمستطاع تأكيد فهم هذا الخطاب بالرجوع إو 
ذاعلة المعرقي'واستيفداخ] لمجمل الزلا ات م ل اة التي اا 
بشخصيته والمقولات الفكرية الي آرت فى تكوينة: وهي ها عثاها لوس 
ی . 


) / . 3 
٠ ١‏ #مشرومية الكامنة في تركيب مجتمعاتنا تلت في قبول التنظيمات 
الكبيرة 2 الإسلاميةء أو كأداة لتحقيق هذا المأرب. وهذا ما يفسر الاستجابة 
أجيرة لمشروع حسن البنا ْ 


الحركية کا 
الجماهي؟ 


3 عرز وأ« > 

نتيجة فقدان أهى ن الذي استطاع أن يستثمر مشاعر المد الإسلامي' دن مرك 
الهوية 2 ۾ والاستجابا 

وشعارات الحركات 1 ر الغربية وهو كيان الدولة الإسلامية . فالا عرو 


1 سلامية كاز ا کف اة 
وه روي اللاي كفت حمر على فل مح ار ا 
بنحو مفصل , 7 تن 2 معنية بوضع البرامج السياسية أو الانتخابه 

مشر 


وعية تاريخية مسبقة وثقافية كامنة في تركيب 


٤٤ 


غولدمان”*' بالعناصر الشمولية التي تتداخل في تكوين الذات والتي تمثل 
مساهمة التاريخ في هذا التكوين. 
أولهاء البنية المادية التي ساهمت فيه. وثانيها صورة الإنتاج النظري المتعالق 
مع هذه الشروط والمتماس مع قضاياهاء وثالئها تجربة قطب الحيوية التي 
ساعدت في بلورة خطابه» 

إذاً يمكن القول إن مشكلة الحركات الدينية المعاصرة كامنة في «عجزها» 
عن فهم المتغير الاجتماعي والتاريخي بط نة علب كقدية تة + لش 
بسبب من «قصورها الذاتي» ولكن لأسباب تعود إلى نسبية فعل الحداثة في 
مجتمعاتنا المتخلفة وعدم توافر شروط تنامي هذا الوعي المتقدم. وبالتالي 
يعتبر تطور مجتمعاتنا باتجاه الحداثة أساساً فعلياً لا يمكن إغفاله لتطوير وعي 
هذه الحركات وغيرها. إذ إن التشرّه العام في نمو مجتمعاتنا قد أنّر حتى في 
تشويه الأفكار الليبرالية والثورية. فكل ما تستطيعه الحركات الدينية المعاصرة 
بنهجها العام الراهن هو إحداث مزيد من التشؤّهات في بنية هذا الواقع وتقوده 
إلى مزيد من الأزسات* تقل من حيث تظن أنها تنقذه أو تخلّصه من آثار 


(#) لوسيان غولدمان (۱۹۷۰-۱۹۱۳) عالم اجتماع وفيلسوف» ولد في بوخارست ثم عاش في 
باريس» وتأثر بنظرية جان بياجيه (البنيوية التكوينية) وربطها بالمفاهيم الماركسية وأعاد 
صياغتها في إطار علم الاجتماع . 

(**) لا ننسى هنا أن عملية نقدية تحليلية لفهم المتغير الاجتماعي» ستعود على الحركات نفسها 
تحليلاً ونقداء وبالتالي سيؤدي ذلك إلى تفكيك الأطر الفكرية والقواعد الإيديولوجية التي 
بنيت عليها هذه الحركات» مما سيؤدي بدوره إلى تفكيك الحركات نفسها بفعل نقد 
مشروعيتها الاجتماعية. وهذا مالن تتقبله هذه الحركات التي سيؤدي التغير الاجتماعي إلى 
انقسامها وانغلاقها وتطرفها بشكل أكبر وأخطر. 

(###) من بين هذه الأزمات أزمة الحجاب التي أثيرت في فرنسا أوائل عقد التسعينيات عندما 
منعت بعض الفتيات «المحجبات» من متابعة الدراسة وهن يرتدين «الحجاب» (الموسم 
الدراسي )١1940-١4894‏ الأمر الذي أثار احتجاجات واسعة كان من ورائها المحسوبون 
على الصحوة الإسلامية» وقد تجدد هذا الحدث في سنة 230١4‏ فأبناء الصحوة الإسلامية س 


0 


.. ي إن تكون صاحبة القرار النهائي بال 
الجاهلية» 0 التى يو على هذه الحركات نفسها بان 

2 زالأمة : 8 عوامل نمو تظاهرها متغيرات عالمية متنوعة وعديدة. 
الحداثة فالامه بحر 1 0 

إن اتتا اليه الحركات الدينيه هو وجود نخب قادرة على ز 

0 ل الحداثة ضمن جدلية مجتمعاتنا العربية الإسلامية, 
ES‏ أوهام النظرة الذاتية للتغيير أو اعتبار التاريخ مجرد دوائر 
منغيرة الزمان وثابتة المكان. 

ومن منطلق هذا القول يحق لقادة الحركات الدينية ان يطرحوا على 
أنفسهم مدى شمول المرجعية القرآنية الكونية لاي ارا الاجتماعية 
ومحركاتها التاريخية» وهم أكثر الناس ترديداً وتأكيدا على أن القران العظيم هر 
الكتاب الشامل لكافة المعاني - وهو كذلك فعلا . 

قد يكتفي قادة الحركات الدينية في هذا الإطار بالقول إن الإسلام يستجيب 


يرون في الحجاب أنه قاعدة أساسية في ما يخص تدين والتزام المرأة بتعاليم الاين 
الإسلامي. ولهذا غالباً ما يحتفل بالفتيات عند ارتدائهن الحجاب وينظر إلى التي ارتدت 
الحجاب في وقت متأخر على أنها سلكت باب التوبة» كما حصل في مصر عندما تحجث 
بعض الفنانات المشهورات في الوسط الفني» هذا فضلاً عن اختلاف الحركات الإسلابة 
حول صيغة وشكل الحجاب بين معتدل ومتطرفء» قمنهم من لا يسمح بظهور أي شيء من 
جد المرأة إلا العبنين» كما هو الشأن بالنسبة للتار الوهابي في السعودية وغيرهاء ونم 
من يسمح بظهور الوجه والعينين. 30 
وهناك أزمة ردّة الفعل المبالغ 
*''' إذ تحولت إلى أعمال 
بمحبة الرسول الأعظم . وقد 
سین بادرت بتحطيم تمثال بودا بدعوى أن الإ 


هذا فضلا ع. ال :: . 
0 السلبي لجل التيارات الإسلامية ضد كل أشكال الحداثة في الو 


اقافي الإسلامي المر ٠*٠‏ حركات جل تصوراتها عن الدين والمجتمع من 5 

005 تمان بم زو عر تاريخية معيئة, متجاهلة أن الظرف الحالي يتطلب | 

١ 1 3 . : 0‏ 2 0 يوه يدا 

نجحوا في ببورة ن اا 7 وهذا لا يعني أن المتبنين للحدائة كما هي في الغ 
ك افق مع الهوية والمحيط الثقافي العربي والإسلاني' 


كع 


مدل 


للمتغيرات مع الإبقاء على الأحكام الثابغة*“ - وهذا قول صحيح - ولكنهم 
لم يكشفوا بعد عن القوانين القرآنية المتعلقة بنوعية المتغيرات وكيفية 
الاستجابة» إذ لا يكفي القول بأن القرآن يستجيب للمتغيرات فالمهم هو كيف؟ 
وضمن أي نهج؟ وليس المطلوب أن تأتي الإجابة بروح المساجلات ووفق 
قراءة ذاتيةء ولكن المطلوب أن تأتى الإجابة كيفما يصوغها القرآن نفسه» 
فالمسألة هنا لا تطرح كترديد للسجالية القديمة المتحدية (هل نجد في كتابكم 
كذا وكذا؟). ولكنها مسألة تطرح من زاوية قابلية القرآن لأن يتنزل من جديد 
على وعي مفهومي معاصر بشروط تاريخية واجتماعية عالمية مغايرة» وذلك 
بوصف هذا الكتاب مرجعاً كونياً يعادل بآياته المقروءة الوجود الكوني 
وحركته»ء فإذا قصّرنا عن استجلاء معانيه المقروءة نكون كمن قصّر عن 
استجلاء معاني الظواهر الطبيعية في الكون المادي» وهنا لا يكرر القصور في 
ذات القرآن ولا في ذات الكون الماديء ولكن القصور في ذات القارئ - لا 
المقروء - في الحالتين. 

يرفض «الماضويون» - ولا أقول «السلفيون» - تماماً كما يرفض 
الوضعيون هذا النوع من القراءة» بوصف أن القرآن قد أعطى كل ما عنده فوق 
ضوابط اللغة وتراث المفسرين أو تراث عصر التدوين. وأن «المقدس» لا 
يفسره إلا «مقدس» وقد مضى عصر التقديس بكامل مرجعياته . والوضعيون لا 
يرون في إعادة القراءة سوى «قراءات لجأت إلى التأمل والانطباع وتغليب 
الذاتي والتلفيق وادعاء «العصرانية» وتومّم العلمية مما أدى بها إلى ردم 


)( لكن للحاج حمد في ما يتعلق بالأحكام الثابتة قراءة مغايرة ومختلفة عن القراءة الفقهية 
الموروثةء لذلك فإن عبارة الأحكام الثابتة تصبح هنا ضبابية نوعاً ماء نظراً لأن فهمها 
يختلف باختلاف منهج القراءة» أو قابلية القرآن لأن يتنزل على وعي مفهومي معاصر بشروط 
تاريخية واجتماعية مغايرة كما سيذكر لاحقاً. ويمكن الرجوع إلى الكيفية التي حلل فيها حد 
السرقة والزنا وتعدد الزوجات والتبني وغيره. ٠.‏ انظر كتاب: تشريعات العائلة الروحية. 
طباعة دار الساقي . 


۷ 


50 الاجتماعية والتاريخيه 
إل إن وال 


ا وايتعامل معه خارج التاريخ وخارج العلاقان 
.. عون هذا الخطاب 5 
تشکلا 2 E‏ (راجع تحليل د. محمد حافظ دياب لتعرر 
الاجتماعيه وسير 
ت إءات - الهامش) . 
ار 5 جماء المعاصرين إلى قراءة الوه ء 

بالطبع يعمد كثير من عانم کک وجيت 

٠ - ١‏ قراءة 3 : حيه؟ بهدف أكتشاة 
ا اي ا 
المكونات الاجتماعية والعقلية المتموضعة في ذلك الزمان التاريخي 
والمتحكمة في دلالات النص القرآني . وهي محاولات يرفضها المتدينون من 
منطلق صدورها العلماني أو الوضعي إلا أنها تحمل إجابات مهمة لا على 
أصل النص القرآني - وهو نص إللهي - ولكن على نمط تلك الثقافة 
التاريخية التي تناولت معانيه بالتفسير والتأويل تبعا لمناهجها المعرفية. فمناهج 
علم الاجتماع المعاصر تساعدنا على اكتشاف المضمون الذهني لتلك العقلية 
بحيث نستطيع أن نميز بين «مطلق؟ القرآن والتناول «النسبي» الذي كان أي 
إسقاطات هذه العقلية على القرآن والكيفية التى فهمته بها. فالمجتمعات 
البشرية محكومة عبر تطورها التاريخي بلازمة إيديولوجية تؤطر نظرتها 
للوجود» بما في ذلك نمط العقليات الإحيائية التي تنظر إلى ظواهر الطبيعة 
كنوة حية ومستقلة بعضها عن بعض» ولا تستطيع النفاذ إلى الناظم العلمي 
لحركة الظواهر وعلاقاتها بحكم تكوينها. 

إن ما تساعدنا عليه هذه الم: : 1 
الإفصاح عن الفارق الكبير هذه المناهج واستخداماتها المعاصرة يكمن في 
تون ت سد جن محتوى الوعي القرآني من جهة ومحتوى الوعي 
: وذلك إذا توافر لنا إعادة قراءة القرآن بوعي 
العام ري ك" مر هد الآخر عن نسبية أوضاعنا في مجرى التلود 


الراهنة هي القراءة النها: 0 0 نلعي أن قراءتنا المستجيبة لشروط وعبنا 
نح ار ر لي مقابل القراءات اللاحقة . فكلنا محكوم بشرط 
مح القدر 


نا مناهج علم الاجتماع المعاصرة. 


قاد علن فون ار 2 
ا سج الأولين نصوص القرآن تبعاً لشرد 


4۸ 


مدعل 


وعيهم» فلم يعد يهمنا التفسير فقط. ولكن كيف أنتج التفسير ووفق أي معايير 
فكرية وأخلاقية! 

هذا أمر مهم للغاية وإن لم تكن بعض مدارس علم الاجتماع المعاصرة 
تستهدف من هذه الاستخدامات المنهجية ما نستهدفه نحن من ورائها. فهي إذ 
تستهدف موضعة القرآن في تلك المرحلة التاريخية باعتباره نتاجاً «بشرياً» لهاء 
فإننا نستهدف تحديد الفارق النوعي ما بين محتوى الوعي القرآني ومحتوى 
الوعي العربي التاريخي واكتشاف «نسبية» التناول في الماضي بما يفتح الطريق 
لنسبية تناول آخر في الحاضر وباستخدام النص القرآني نفسه؛ ولكن بكيفية 
منهجية مختلفة تستمد شروط الوعي بها من داخل القرآن نفسه. . فهناك فرق 
بين النظر للشمس بالعين المجردة وفي إطار ثقافة أولية للعلوم الطبيعية وبين 
النظر إلى الشمس ذاتها بأرصدة مجهرية مركبة في الفضاء الخارجي وعلى 
أرضية من العلوم الفيزيائية المتطورة. والشمس في الحالتين هي الشمس كما 
القرآن في الحالتين هو القرآن. 

ويعود السؤال ويتكرّر: هل القرآن قابل لذلك؟ أي هل هو قابل لقراءة 
أخرى تبعاً لمتغيرات الوعي التاريخي ومناهج المعرفة؟ أم أننا فقط سنسقط 
عليه اختياراتنا الإيديولوجية ونسوغ مشروعيتها بالكيفية نفسها التي انتقد بها د. 
محمد حافظ دياب نمط القراءات الأخرى» ونعود فنقول: إذا لم يكن القرآن 
قابلاً لإعادة القراءة وفق مناهج مغايرة للمعرفة بما فيها مناهج علم الاجتماع 
والتاريخ والإناسة المعاصرة فهو كتاب مقيّد بظرفه التاريخي الذي تنزّل ضمنه» 
ولكن إذا كان قابلاً - وهو كذلك - فهوكتاب إلهي كوني مطروح للمستقبل 
دائماً. والفصل فى هذا المقاس ليس المحاجة السجالية» وإنما إحداث القراءة 

في حين أننا في هذه القراءة لا نؤكد فقط على ألوهية المصدر القرآني» 
ولكن أيضاً على الوعي الذي يرفدنا به القرآن للتعامل الموضوعي مع 


۹ 


لفرآن المتغترات الاجتماعبة والتاريخيه 
J ۳‏ : 


عة, بيك نتجاوز تلك الضبابية التي تصل إلى 


الاجتماعيه 
ت التاريخية و ن الحركات الدينية تجاه المناهج العلمية المعرفية 


المتغيرات 
د القطيعة في فكر وممارسا 
الثقافات العالمية . 
المعاصرة و ا ْ 
3 اعادة القراءة القرانية » أو بالأحرى إعادة قراءة القران بوصفه 0 

بل إن + 9 


عون یی الا ألمحنا إليه ستساعد إلى حد كبير في إثراء وضبط 
المناهج المعرفية نفسها التي نستخدم مداخلاتها العلمية النقدية التحليلية؛ إذ إن 
نن انام ها مع لي أثناء الاستخدام للنقد والتقويم القرآني. فنحن 
ننطلق بداية من أن المرجعية القرآنية مستوعبة ومتجاوزة في الوقت ذانه 
لمختلف هذه المناهج الصادرة عن تجربة الوعي البشري : الاسنتيعاتٍ بمعنی 
«التضمين» الذي يبدو مضمراً «مكنوناف إذ ليس بالضرورة أن يأ تى التضمين 
نصاً قاطعاً والتجاوز بمعنى «الصيغة الكونية» لهذه ه المناهج العلمية بحيث لا 
تنتهي إلى التوظيفات الوضعية الحتمية (الدغمائية) فتفقد قدرتها العقلية المفجرة 
للوعي الإنساني والمجددة له وتتقلص دون إمكانيات العطاء العلمي الكامن 
فيها. ففي كل هذه المناهج المعرفية المعاصرة عطاء علمي بحكم أنها مستمدة 
من تفاعلات الإنسان بمحيطه الطبيعى الاجتماعي وعبر وسائل فحص متقدمة؛ 
غير أن المشكلة تطفح دائماً حين يختزل البعض هذه المناهج التي تحمل 
"إمكانيات الوعي؛ إلى «مطلق وعي؛ مقيد إلى حتميات ضيقة بطريقة لاهوتية؛ 


ب ندرتها على التجدد والعطاء ء العلمي الموصول باستمرارية الغا 
00 دون تطورها باتجاه الصياغة الكونية لمعطياتها ل 
0 3 کک 4 المتعلقات الضيقة في تجربة ة الإنسان» الني 
سا 
0 0 وية ومتكررة. وتلك هي مشكلة المحدثين 
e 2‏ 0 نظرة (عقدانية) إيديولوجية وليس نظرة منهج“ 
0 نقدي فالما كني لت لدی 
إلى (لاهى ر 0 10 
مدر 3 5 لاديي وقد نحو كانه 


> يعا 
لي - أي المارى.: _ ' 0 النظر في وظيفتها الأساسية 
7 تتحول على يد القيادات الفكرية لمدر” 


مدخل 


فرانكفورت الفلسفية”*' إلى معطى علمي وليس لاهوتياً (دغمائياً). وهكذا 
يتعامل معها يورغين هابرماسر 40" , 
«ليس بوصفها فكراً علمياً مادياً فحسب» يتجسد فى تكوين نمط من الرؤية 
الموضوعية للتاريخ» كما أنها ليست قياساً متواصلاً لمنحنيات الإنتاج 
الاجتماعي وانعطافاته داخل ديمومته الجبرية» بل هي أهم من ذلك بسبب 
طرحها معايير ومقاييس علمية تسعى إلى تحديد ومراقبة البنية الفوقية للمجتمع 
بحسب منظورها التصنيعي العام وخاصة في ما يتعلق بالتقليد الثقافي داخل هذه 
البنية» وكذلك ما يترتب عليها من جوانب بنائية اجتماعية أخرى مثل القانون 
والأخلاق والدين والفن. . . ولذلك فإن الماركسية ليست بإيديولوجيا أو بمعتقد 
سياسي فقطء بل هي طاقة متواصلة للنقد. فمع الماركسية نستطيع أن نفكر 
بصورة مادية ونستطيع أن نفصل أو ندمج بشكل كلي بين النظرية والتطبيق. 
فالماركسية في النهاية» عند (هابرماس)» هي نظرية تدعو إلى التفكير والتحليل 
في اتجاهين» الأول نظري يحلل الشروط الموضوعية التي تحاول فهم تركيبية 
نشوئها الخاص وتكوينها داخل التاريخ» أي في الاتجاه التجريبي الاجتماعي 
الواقعي ؛ والثاني قدرتها على أن تفتح واقعياً إمكانية لتطبيق سياسي يستطيع أن 
يمنح بعدا هاما للتكوين النظري المرتبط بالدراسة والتحليل النقديين الكامنين في 
ما وراء المعطيات السياسية» وبحيث يستطيع هذا التكوين النظري أن يوجه 
الفعالية النقدية نحو جمالاتها الحيوية ويخلق قوة جديدة من الرهان الفلسفي» . 
ولیس هابرماس وحده» فكثيرون يحاولون في أوروبا بناء نظام فكري 
وأخلاقي جديد لا يُضْحََى فيه بالإنسان من أجل إيديولوجيا أو فكرة ما 
لأن الإنسان هو «غاية كل هذه الأفكار» فالنهضة ليست ولادة لما هو قديمء 


(#) مدرسة فلسفية نشأت في فرانكفورت/ ألمانيا عام 0.1471 وكانت بدايتها في معهد غوته 
لتابع لجامعة فرانكفورت» وأسست لنظرية نقدية للمجتمع ارتبط باسمهاء وأبرز ممثليها: 
ماكس هوركهايمر (1496١-19175)؛‏ ثيودور أدورنو (۱۹۱۹-۱۹۰۳)؛ هربرت ماركوز 
(۱۹۸-۱۸۹۸)؛ يورغين هابرماس. 


اه 


ران والمتعير” ١‏ - 


وإنما هي ولادة لإنسان جديد» ومجتمع يجمع قيما أخرى. فالإنى 
اا الخلاقة هما الأساس في انبثاق النهضة في مجالات عر رى ˆ 
اجتماع أجزائها الكل الحضاري؛؛ ولذلك تتم «تصفية حسابات؛ فلسنية ر 
الماركسية فقط ولكن أيضأ مع منظومة الافكار التي شكلت في تطورها خر 
للحضارة الأوروبية المعاصرة؛ غير أن الأسس النقدية لتصفية الحساب مزل 
ُكتشف بعد صياغتها الكونية» ولكنها تقدمت خطوات باتجاه «الإنسان ني 
محاولة لاسترجاعه من اللاهوت المادي الضيق» وهذه بحد ذاتها خطرة كير 
يعود الفضل فيها إلى روح النقد والتحليل العلمي المعاصر. 

إن تقدم الفكر الأوروبي المعاصر باتجاه الإنسان هو خطوة على طرين 
التحرر من اللاهوت المادي. وإن كانت هذه الخطوة تعاني من تشوهان 
الأفكار الوضعية» ولا تستطيع الفلسفات النقدية الراهنة أن تواصل طرينها 
الفلسفي الجديد إلا إذا طورت جهودها المعرفية باتجاه (صياغة كونب 
لنظرياتهاء ولا يبدو الأمر متاحاً خارج المرجعية القرآنية الكونية التي بمقدوره 
وحدها حل إشكاليات مناهج المعرفة كما سيتضح - بإذن الله - ني هه 
السلسلة من الدراسات الترشيدية وإن جاءت مبسطة. 


ل الفرر 


ولا أنطلق في هذا القول من «عصبوية» دينية» أو خصوصية ترائية؛ دا 
أنطلق من الصفة العالمية للقرآن بوصفه كتاباً للبشرية جمعاء يختزن 0# , 
وعياً معادلاً للوجود الكوني وحرکته» فبقدر ما يكون تخلفنا 54 
الكتاب نحرم أنفسنا والبشرية من متاحات حل إشكاليات المعرفة ا 38 
د والبشرية كلها فريسة للتوجهات المادية والوضعية والصراعات 07 
ا الزائفة. فإنقاذ أنفسنا يكون أيضاً بإنقاذ الآخرين' ل 
ا على ما هم عليه كنا نحن فريستهم . فالظهور الحتمي وي نید 
0 كما بيا في المقدمة - سيأتي على مستوى الا ردخ 
0 الرسالةء غير أنها عالمية ذات «تأسيس 00 
عبر عل - سنوضح شروطه لاحقاً - مع متغيرات الذ 


وك : 


الهوامش والمراجع 
)١(‏ ندوة الصحوة الإسلامية وهموم الوطن العربي: منتدى الفكر العربي» عمان - 


(4) 


الاردنء الناشر منتدى الفكر العربي. ۱۹۸۸ (محاضرة الدكتور أحمد صدقي 


الدجاني » ص °( 

المرجع نفسه - الصحوة الإسلامية والمواطنة والمساواة (الأستاذ فهمي هويدي» 
ص °( . 

المرجع نفسه - الصحوة الإسلامية المعاصرة (الدكتور سعد الدين إبراهيم» 
ص °( 


المرجع نفسه - الإطار العام للصحوة الإسلامية المعاصرة (الدكتور يوسف 
القرضاوي» ص .)١9‏ 

المرجع السابق » ص ۱۹ . 

محمد أركون» الفكر الإسلامي: قراءة علميةء (من مقدمة الأستاذ هاشم صالح (بين 

مفهوم الأرثوذكسية والعقلية الدغمائية)؛ مركز الإنماء القومي» لبئان» ص 9). 

المرجع نفسه - أركون» ص ؟١.‏ 

حين نشير إلى الماضي فإننا نقتصر على الفهم البشري للقرآن ضمن مركبات الذهنية 

في فترة زمانية مكانية محددة» أي فهم القرآن ضمن شروط الوعي التاريخي الخاص 

بمجتمع ما في وقت معين. فالقرآن بوصفه متنزلا عن اللّه - سبحانه - فهو مطلق 

فوق التقييدء غير أن الفهم البشري الذي يأخذ عن مطلق القرآن هو فهم خاضع 
لنسبية البشر ولنسبية محيطهم الثقافي وأدواتهم المعرفية بما في ذلك دلالات اللغة. 

فبالرغم من أن القرآن متنزل باللغة العربية إلا أن الاستخدام الإللهي للغة العربية 
يتجاوز مقدرة العرب الإنشائية والبلاغية وكذلك الدلالية» وهذا ما يبقى على قابلية 
القرآن لإعادة الاكتشاف والقراءة وفقاً لمتغيرات المناهج المعرفية والثقافات وتبعاً 
لمتغيرات العصور. وهذا ما سنشرحه لاحقاً بإذن الله . 

بيروت .١9489‏ ص ٤‏ و1۲ . يشرح الدكتور الجابري مفهوم تاريخية الثقافة ويوضح 
«إذاً يمكن النظر إلى الثقافة» أية ثقافة» ككيان مستقل تنتظمهء وتنظم العالم من حوله 
وبالقياس إليهء منظومة مرجعية خاصة بهاء أي جملة من المفاهيم والأدوات الفكرية 


or 


و المت ت الا لماعي وما د 


ولروى الاستشرافية والقيم الجمالية والأخلاقية. ٠ ٠‏ ند كلت لال فترة أ فر _ 
او عي بتكل بلننتراو ت من تاريخ تللك الغا 00 دالبات ورؤى وقيم نر 
ليها بخيوط من حديد عالم هذه الثقافة أولاء والعالم أو العوالم التي تقع حولي 
ثانياً. وحينئٍ يصبح «تاريخ) هذه الثقافة أو زمنها مرهونا بتلك الخيوط. فما دارن 
الخيوط هي هي» لم تتغير جذريا في تركيبها وطريقة عملهاء فالزمن زمن الثقافن 
المعنية يبقى ممتداً» يتحرك في سكون وكأن الأمر يتعلق ببساط يمسك. بواسة 
الخيوط التي تؤلفه» جميع الأشياء الموضوعة فوقه ليشدها إلى حافته» أي إلى الطرن 
الذي انطلقت منه عملية النسج يوم بدئ في نسجه. 
وعصر التدوين بالنسبة للثقافة العربية هو بمثابة هذه «الحافة؛ - الأساس . إنه الإطار 
المرجعي الذي يشد إليه» وبخيوط من حديد» جميع فروع هذه الثقافة وينظم مختلف 
تموجاتها اللاحقة. . . إلى يومنا هذاء ليس هذا وحسب» بل إن عصر التدوين هذاء 
كما بينا ذلك في الفترة السابقةء هو في الوقت ذاته الإطار المرجعي الذي يتحدد به 
ما قبله (على مستوى الوعي العربي بطبيعة الحال)» فصورة العصر الجاهلي وصورة 
صدر الإسلامي والقسم الأعظم من العصر الأموي. إنما نسجتها خيوط منبعثة من 
عصر التدوين؛ هي نفسها الخيوط التي نسجت صورة ما بعد عصر التدوين. وليس 
العقل العربي في واقع الأمر شيئاً آخر غير هذه الخيوط بالذات» التي امتدت إلى ما 
قبل فصنعت صورته في الوعي العربي» وامتدت وتمتد إلى ما بعد لتصنع الواقع 
الفكري الثقافي العام في الثقافة العربية العامة وبالتالي مظهراً أساسياً من مظاهرها". 

) تزخر الكتابات الإسلامية» ومنذ بداية ظهور تيارات الإصلاح الديني منذ منتصف 
القرن التاسع عشر تقريباًء بالعديد من المقارنات التوفيقية بين النظم الإسلامية والنظم 
الغربية (الاشتراكية-العدالة الاجتماعية) (الديمقراطية-الشورى)ء كما تتعلد 
المقارنات بين نهج الإسلام ونهج الرأسمالية والاشتراكية. غير أن هذه المحاولاث ند 
تعرضت إلى نقد بعض التيارات الإسلامية التي رأت فيها «عصرنة مفتعلة للدين"' 
ونقد بعض المفكرين الذين رأوا فيها «مغالطات فكرية»؛ ففى مجال نقده لمقارباث 
الدين التونسي يورد الدكتور كمال عبد اللطيف التالي : 1 

يدافعم خير الدي٠.‏ ى. وى ور 
ا م ۴ E oF‏ 
إقناعنا بذلك يلجا إلى باس ما يشكل أساس قوة الغرب 
المفاهيم 


إظهار عدم تناقض المفاهيم السياسية الليبر الية مع ب٠‏ 


0 1 اب 
التي تبلورت في إطار الأحكام السلطانية »وتمت صياغتها ضمن أبد 


o4 


مدعل 


اة شرع لي إلى أن الس ل بها م ا اسيم دري 
OE‏ يه تؤدي إلى تكسير كلا المنظومتين المرجعيتين» إنها تكسر 
إن غياب الوعي النقدي أثناء عملية الترجمة والتأويل يسمح لنا بوصف ممارسة خير 
الدين النظرية اا ولا نفصد بالخيانة النص الأصليء النص السياسي الليبرالي» 
بل خيانة منطوق ومضمر المفهوم الإسلامي أيضاً. 

من الأمئلة التي توضح هذه الممائلات التي نغشاها بالمستحيلةء نعثر في النص 
المدروس على النماذج الآنية : ١‏ 

- الشورى مقابل الحكم النيابي (الديمقراطي) 

- أهل الحق والعقد مقابل النواب 

- التمدن مقابل التقدم 

لا ينتبه خير الدين إلى التحويل والتبديل الذي يطرأ على المفهوم عندما يترجمه 
بحسب مفاهيم تنتمي إلى مجال معرفي مخالف للمجال الذي أنتجه ثم تبلور في 
سياقه» إن رغبته الظرفية في تجاوز الاستبداد تدفعه إلى الدفاع عن نظام الحكم النيابي 
الدستوري» لکن هذا الدفاع يستعيد لغة عتيقة» ومفاهيم لا تملك الدلالة نفسها التي 
تملكها مفاهيم السياسة الليبرالية. إنه لم يتنبه مثلاً إلى الفرق بين المسألة الديمقراطية 
كما تبلورت في الخطاب السياسي الغربي» والممارسة السياسية الليبرالية» ومسألة 
تقييد سلطة الحكم كما مورست في بعض مراحل الحكم الإسلامي. ثم كيف يمكن 
الدفاع عن الديمقراطية بدون الدفاع عن (العلمنة) أي الدفاع عن مبدأ حرية المواطن 
العاقل داخل حدود المجتمع المدني؟ 

يقول أحمد عبد السلام: «وخير الدين يحاول أن يوفق بين «المشورة» - وقد أوصى 
بها الدين الإسلامي - وبين تشريك المجالس في الحكم» التي أظهرت الدولة 
الأوروبية فائدتها. وفي كلتا الحالتين لا يحيط اللفظ الاصطلاحي بما أريد أن يحيط 
به إلا بالتوسيع في مدلوله وتطوير معناه تطويراً يكاد يكون تحويلا وتبديلا». 
يمارس خير الدين إذاً التحويل والتبديل والتكسير والخيانة» وكتابة سياسية انتقائية 
متناقضة؛ مما يشكل عائقاً من أخطر عوائق الخطاب السياسي العربي المعاصر؛ إنه 
عائق نفي السياسة العقلية بدمجها في إطار السياسة الشرعية ٠‏ 
لقد لاحظنا أن الممائلة في النص عبارة عن تصالح بين مفاهيم تتعذر إمكانيات إنجاز 


د ا يد 


ل ا وذلك نظراً للأولويات التي تجمع المنظومتين. نقصر 
أي وفاق وتو ا ) والمنظومة النظرية العقلية (ال ال 
بذلك المنظومة النظرية الشرعية (الإسلام؟ د ر 


الى الغربي). 2 
الليير الي الغربي ٠‏ : الشرعية تتضمن منطلقات ذات طيعة و.. 


. بالقداسة والمطلقية» وينتح عن هذا بالف . . 
خالصة؛ منطلقات تعترف للنص الديني 00 7 8 0 بالضرورة 
ا محدّد للكون وال جتمع والفرد» تصور دو طبيعة لاهوتية. حيث يشكل الكون 

ر ا 5 9 0 ۳ sli‏ . 3 4و 
دائرتين دائرة الدنيا ودائرة الآخرة؛ ويشكل المجتمع مثله في كت مثل الكرد مجالا 
لتمظهر إرادة الله ويتحول الاختيار الفردي إلى مجرد كسبء ي العقلانية 
وتحل محلها سببية لا تغفل الرعاية الإلهية للكون والبشر. .. . و كي اميه 
الشرعية ضمن أفق هذه الميتافيزيقا المعترفة بصورة أو بأخرى. وفي نهاية التحليل, 
بدونية الإنسان ودونية العقل والحرية . 
أا مفاهيم الخطاب السياسي الليبراليء فقد تأسست في أثناء تجاوزها لنظريات 
السلطة الوسطوية القائمة على مبادئ الحق اللإالهي؛ وبلورت مفهوم الفرد والملكية 
والتعاقد والدولة والحق الطبيعي والقانون والدستور. وقد تم ذلك في إطار فلسفي 
نقدي» واكبته حركة تاريخية اجتماعية (دينامية). وتضمن هذا في النهاية تصوراً 
جديداً للكون والمجتمع والإنسان» تصوراً يسلَّم بنسبة المعرفة وتولدها التاريخي» 
كما يسلم بأولوية التعاقد في نظرية الدولةء ومغامرات الإنسان الحر العاقل في التاريخ 
وفي الوجود. 
لا پیر خير الدين التونسي في النص الذي نحن بصدد قراءته أدنى اهتمام للأسس 
النظرية للكتابة السياسيةء ولهذا فإنه يحيل إلى القرافي وابن قيّم الجوزية والماوردي 
في الوقت الذي يحيل فيه إلى مفاهيم الحرية» الحرية الشخصية والحرية السياسية؛ 
ومفاهيم التقدم والازدهار المادي . 
إنه لا يمير مثلا ع إقاء . 4 ل 
ا بي عل ند سمالت نهوم تمدن تدم أن نهوم لارل يضمن فل 

* حي إلى المنظومة الخلدونية» وهي منظومة تختلف عن فلسفة الأثوار لني 


ك ار | 
E‏ اک ووراء هذه المماثلة المستحيلة عوامل ا 

ة التوجه a E ١‏ 
E‏ 2 حي في الكتابة السياسية كما وضح ذلك البر 
”كانت القضية | 


اي شغلت الطهطاري وخير الدين وإن عير کل منهها بشكل مختلقا 


كم 


مدخل 


تدور حول هذا السؤال: كيف يمكن للمسلمين أن يصبحوا جزءاً من العالم الحديث 
دون أن يتخلوا عن دينهم؟)٤‏ . 

راجع : 

د. كمال عبد اللطيف» الأنتلجنسيا في المغرب العربي؛ دار الحداثة - بيروت 
4 » ط ١‏ . الكتابة السياسية عند خير الدين التونسي» ص ۹1-۹۳ . وينسحب 
نقد د. كمال عبد اللطيف لخير الدين التونسي على كثير من كتابات المقاربة الأخرى 
التي لا تنطلق من فهم مسبق لاختلاف المنظومتين المرجعيتين الأوروبية والإسلامية. 

)١١(‏ تشير بعض الدراسات إلى أن الواقع العربي لم يتفاعل بما فيه الكفاية مع تجربة 
الحداثة التي ضخت جزئياً في أحشائه ضمن الحقبة الاستعمارية الأوروبية وعبر ما 
استمر من علاقات بعدها. (يُنظر فى هذا الصدد دراسات عبد اللّه العروي مثلاً 
وخصوصاً في كتابه الإيديولوجيا العربية المعاصرة. ودراسات الدكتور محمد عابد 
الجابري «الفكر العربي وصراع الأضداد») . 

(؟1) تتعدد اجتهادات المفسرين لشرح معنى المثاني السبع» فيردها بعضهم إلى السور 
الطوال» غير أن هذه السور الطوال بوصفها جزءاً من القرآن فلا يمكن أن يكون 
القرآن عطفاً عليها «ولقد آتيناك سبعاً من المثاني والقرآن العظيم»» فالإشارة إلى 
المثاني السبع ثم إلى القرآن عطفاً عليها تميز بوضوح بين الأمرين. ثم إن هذه 
السباعية قد ربطت بمثنوية» أي أمر وما يقابله» كالشمس ومثناها القمرء والنهار 
ومثناه الليل» والذكر ومثناه الأنثى» والسماء ومثناها الأرض» فنبحث هنا عن مثانٍ 
بع تكيدها في ای السموات ومثناها سباعية الأرضين « الّهُ لی حل سم موت 
ون الذرض يهن برل الاش بيهن لنعاموا أن آنه ڪل کل شو فيي وان هه قد أحاط يكل سيْء 
عا (الطلاقء .)١5‏ وتتضمن هذه الآية إشارتين: الأولى إلى «القدرة» الإللهية 
المتصلة بالخلق (لتعلموا أن الله على كل شيء قدير)» والثانية إلى «العلم؟ الإلهي 
المحيط بهذا الخلق السباعي المثنوي (وأن الله قد أحاط بكل شيء علماً). فبهذه 
الآية في سورة الطلاق يتكشف معنى الآية في سورة الحجر» فكما أوتي الرسول 
القرآن أوتي أيضاً السبع المثاني تحقيقاً لمعنى الخلافة الكونية في ما وهبه اللّه للإنسان 
بقدرة الخلق (السبع المثاني) وفي ما أهله به من الوعي و(القرآن العظيم). وهكذا 
يفسر القرآن نفسه بآياته وضمن وحدته الكتابية العضوية. ويرتبط تحليلنا لهذه الآية 
بموضوعات أخرى تمت إلى خصائص القراءة القرآنية وإلى خصائص النبوة الخاتمة. 

۳ د. محمد عابد الجابري» الأصالة والتحديث في المغرب - بحث ضمن كتاب 


ين 


رين والتتترات الاجتماعية والتاريخية 
1 | الحداثة» بيروت ٤۹۸٠ء‏ ص 4٠‏ وما 

E TRE 

(من أجل تأصيل الحدائة و ٠‏ 

50 القاسم حاج د التأسيس القراني للمجتمع المعاصر - الندوة السنوية 
الرابعة 6 رسالة الجهاد: (نحو مشروع حضاري إسلامي معاصر)ء مالطاء ٠۸‏ 
ر عرو ان ٠۹۸4‏ . . (نشر ملخص له في مجالة رسالة الجهادء علد رقم 
6م ال اة و ا خيرات ٠)۱۹‏ 

(6١)د.‏ الطاهر لبيب» العالم والمثقف الأنتلجنسي - منتدى الفكر العربي: الأنتلجنسيا 
العربيةء ط ۱» عمان ۰۱۹۸۸ ص ٠۳۰‏ 

(11)د. محمد حافظ دياب» المشروع الناصري والخطاب القطبي (سيد قطب - دراسة 
حالة الأنتلجنسيا العربية؛ مصدر سابق» ص 1715-4501). 

(۱۷) د. محمد حافظ دياب» مرجع سابق» الصفحات ٤٦٠-٤0۷‏ . 
فهناك - ابتداء - القراءة الفيلولوجية 1هءاعهاه !اطم التي اعتادت أن تقدم لممارسات 
هذا الخطاب النظرية من زاوية نصية خالصة. تقف عند حدود الوضعية الشكلية: 
وتبعده عن كل تحليل إرجاعي» وتركز على صياغته اللغوية وتعابيره البيانية وعلاقات 
الدال والمدلول القائمة فيه فتتعامل معه عبر نطاق التأمل الذاتى» وبفصاحة (ممتازة) 
قائمة على معطيات بلاغية؛ استهدفت إبراز ما فيه من وجود البيان على صورة 
بانية اتةه مجردة عن الراقع وحركته؛ وبفهم متش يفصل بين الخطاب 
لور الخطاب والتاريخ , ومن ثم يردم على علاقته بواقعه ويستأصله من 
2 وبنيته الاجتماعية التي حققت مضامينه الفكرية والإيديولوجية والإنسانية 
0 بحجة التحفظ «الأبو ي" غلى قيمه ومقاصدهء وهو ما تمثله قراءة 
متولي شعراوي للخطاب القرآنى . 


آ1 ES‏ ل ع د . 5 
ايضا هناك القر اءة الظاهراتية phenomenological‏ التى تغلب الذاتى على الموضوعي 


0 حركة الواقع وحركة الفكرء فتؤسس للخطاب القرآني تفسيراً شعورا 

وصيغة 0 0 دتقرأه برؤية تقوم وفق نظرية حضارية ومرجعية مالكبة 

وال كك ٠‏ لحي د يستهدف مواجهة التخلف الفكري بإشكالية الطقوسي 

علمياً وممارسة : ار مته كتابات حنفي التي لا نغفل فيها جسارة فكرية وتحلبلا 
ارسة تحديشة . ر 

وهناك كذلك القراءة | 


لاستشراقية. 
الأورباوية النزعة». اله 0 أو ما أطلق عليها محمد عابد الجابري «القراهة 
لني ترى إلى الخطا : . 

ب الإسلامى بدرجات متفاوتة من الانحباذ 


هم 


ضمن إطار الغرب المرجعي» دون الالتفات إلى خصوصية المعرفة وما يسجيها من 
واقع تاريخي متمايز . 

وجدت هذه القراءة تنبع من كونها تؤصل رؤية أنثروبولوجية قد تكون لدى البعض 
خروجا من مواضعات ثقافية ضيقة . 

ويكاد محمد أركون يمثل هذه القراءة» في محاولاته الدائبة لترسيم منهجية جديدة 
تعتمد منهجية عصرية لقراءة النصوص واستغلالها بواسطة ما يسميه «التحليل 
الأركيولوجي النقدي» القائم على التحليل اللغوي والتاريخي والأنثروبولوجي. 

ثمة قراءة ملتبسة» تعجلت وضع خانات ومقولات وتصنيفات» في وهم العلمية» 
والحوم حول تقديم (ترسيمة) schemnatismeء‏ يرضى عنها الماضي والحاضر معاً. أو 
تتعامل مع الخطاب القرآني عبر نتائج علوم الكيمياء والإحصاء والطبيعة. . . إلخ» 
وهو ما يتضح في أعمال عبد الرازق نوفل» ومصطفى محمود» ورشاد خليفة» وبشير 
الديك وغيرهم. كذلك هناك قراءات لم تتجاوز بعد أشواطها الأولىء لا نعدمٌ فيها 
دفاعاً ضد التشوه المعرفي عند طارق البشري» أو رؤية مستنيرة للتراث عند صبحي 
الصالح ومحمد اا تأكيداً على العقلانية عند سعد الدين إبراهيم وعبد الباقي 
الهرماسي» أو تصميماً لأطر معرفية عند محمد عابد الجابري» أو تجاوزاً للاغتراب 
عند ادل حسين . 

وربما نتيجة لهذا الخلط»ء دعا فهمي هويدي إلى ما أطلق عليه (القراءة الرشيدة) 
للخطاب الإسلامي» والرشيد هنا يستهدف دحض استخدام الدين لتكريس وجهات 
نظرء بمعنى أنه ما دامت كل ملة تجد في نصوص القرآن والسنة ما تحتاجه لتبرير 
آرائهاء إن بالحسنى أو بالعسف أو التأويلء فلا بد من «الدعوة إلى القراءة الرشيدة 
لنصوص الكتاب والسنة» . 

وهذه القراءة لا تتم إلا بطريقتين : المعرفة باللغة أو ما يطلق عليه الفقهاء «علم لسان 
العرب»؛ ثم المعرفة بأسرار الشريعة ومقاصدهاء وهو ما يسميه رجال القانون «روح 
الشرائع»؛ أي أن الأمر لا يحتاج فقط إلى قراءة لنصوص» ولكنه يتطلب أيضا فهما 
لما وراءهاء وهو ما صار علماً عرف باسم «أصول الفقه». 

وعلى ما یری هویدي» حينما كان المسلمون على علم بالطريقة الأولى على عهد 
النبي لم تكن هناك مشكلة في التعرف على الطريقة الثانية» لكنه مع ذهاب عصر 
الصحابة وتدهور مواقم رجال الأمة الإسلامية وتكائر الأعاجمء ضعفت 0 
التوجه إل مقاصد الشريعة» مما كان أدعى إلى ظهور المذاهب والفرق 


69 


القرآن والمتغير إن الاجتماعية والتاريحيه 


3 


كلمات القرآن وحروفه وظاهره وباطنه» وضيع علماء 
ف مناقشة ريا الجبر والاختيار» وظهر علم الكلام بفلسفاته وجدله 

كثيرون جهدهم لي ١‏ فى دراسة أسرار البلاغة وإعجاز القرآن. ولم يمير 

ومتاهاته . وأفنى آخرون أعمارهم 0 التى تقوم عليها مصالح العباد إلا ف 8 

العلماء والفقهاء اهتماما بروح الشري : ر 

متأخرة . 

3 ل ۾ نيتهاء واجتهاد صاحبهاء أنها أو 
على أي حال» فمشكلة هذه القراءة على 2 OE‏ 
إلى الخاطرة أو وجهة النظر المحرزة» التي ١‏ بال 0 7 : سی 
الدخول في «معترك» الممارسة الفكرية بكل تشابكاتها المعرفية والمنهجية. 
إن عدم كفاية هذه القراءات للخطاب القرآني يطرح في العمق غياب الا ضية ار ية 
المتماسكة وسيادة روح التجزئة الوضعية والاكتفاء بالمواصفات المنهجية الجاهزة في 
ما نلحظه من اتسام أغلبها بنظرة لاتاريخية 82301850816 تصدت لنصوصه.؛ كما لو 
كانت القيم المعرفية والمرامي الإيديولوجية المرتبطة بها معزولة عن الزمن التاريخي 
الذي تنتمي إليه وعن محيطها الاجتماعي الحالي . 
وإذا كانت بعض الفئات الاجتماعية تنحاز لهذه القراءة أو تلك فإنَّ تحيّزها يكشف 
عن موقف إيديولوجي يجب الوعي به من أجل الوصول إلى تحليل علمي ا 
الإسلامي؛ وهو ما نلحظه في استخدام الجماعات الإسلامية للتراث استخداماً 
متقصداء بمعنى أن بناءها الإيديولوجي يقوم - في علاقته بالتراث - على الانتقاء 
والاخمتباز غير الواعي غالباء وإن ارتبط بمصالحهاء أو هو انتقاء يتم من خلال 
لتعامل مع التراث باعتباره كتلة واحدة لا تمايز بين اتجاهاتها وتصوراتها. وحنى في 
حال التسليم بالتمايز والتغاير» تنتقي الاتجاهات التي تتناقض مع وعيها الإيديولوجي 
وتوصم باعتبارها منحرفة أو خارجة عن الملة. 20 
قراءة سوسيولوجية : إن السؤال الغاه 


: ثب في هذه القراءات هو سؤال علم الاجتماع؛ 
الذي لا يتعلق فحسب بالنظر إل القءة 1 
ا لحت بالط ان ا وري زورون را بوني لبان 


التي اخحتلة ت وتقاتلت حول 


بدراسته كفاعلية فكرية تن ى  -‏ 4. 3 
0 فكرية تتوجه توجها ذا معنى, وتستهدف غايات محددة في الوائع 
٣٣‏ عي؛ وهو ما يعني أن حضور 


السؤال يته محا لا SG‏ الخطاب أو عزله 
عن محیطه ۰ وإلغاء ارتهاته Desaliener‏ ل ا تارب خيأ' 
وقطع حبل الاتصال بينهما والنظر إل ; 1 جتماعية التي انتج الزمان 
والمكان. بذريعة تساميه إلى : في داته كمعط, ثابت منفصل عن لا 
ویم اعلى من «أشياء» الواقع وشؤونه' 
قاته . 


مدعل 


7 3 2 هذين م العين محاولات عبد سوسيولوجية استهدفت (أسلمة) علم 

الاجتماع بواسطة وضع تصور له من منظور قرآني إسلاميء بدلاً من الإفادة من أطره 

النظرية والمنهجية في دراسة الخطاب الإسلامي» فقدمت ترسيمات «نيثةه حول حركة 

تفاعل او وتكيفه بالوحي . وحول سبق القرآن لعلم الاجتماع في الوصول إلى 

مناهج علمية أو حول تشكل نسق قيمي اجتماعي إسلامي عبر «مفاهيم؛ مثل السمع 

والبصر والفؤاد. . . . وكلها تندرج في مجرى إيقاف النظريات «الوافدة» عند حدهاء 

ونتلمحها في كتابات علي وافي» ومصطفى حسين» ورشدي فكار» ولبيب السعيده 

وإبراهيم الفيومي» ومحمد المبارك» وعبد الله المصلح.وزكي إسماعيل» وعلي 

جلبي ونبيل السمالوطيء وهاني نصري إضافة إلى عدد من السوسيولوجيين 
الباكستانيين» يقف بشارات علي على رأسهم . 

وعلى الجانب الآخرء طرحت محاولات أخرى شاءت تجاوز الأجوبة القاطعة 
والمواقف الانفعالية والنهجية القاصرةء وعنت أن «تكون جديداً نوعياً بمعنى أن تمثل 
الموقف الذي يعمل على تجاوز الماضي عبر استنفاذه وتعميقه واستخلاص النتائج 
الأساسية منه5. وهي ما نتلمسها في أعمال حسين مروة ومحمد دكروب ومحمد 
عيتاني ومحمود العالم وسمير سعد والطيب التيزيني وخليل أحمد خليل وأحمد 
عباس صالح ومحمود إسماعيل . . . على تفاوت بينها في التناول وتشارك في الرؤية. 

وميزة هذه القراءة أنها تحاول استعادة فسحة الخطاب الإسلامي وآفاقه ودلالاته 
بواسطة تلمس البنى التاريخية والاجتماعية التي تشارك في صياغته» وإدراك الدلالة 
الطردية بين الخطاب والتاريخ والعلاقات الاجتماعية والتي تشكل في معيتها 
55 وحدة مترابطة ودينامية مركية. وهو ما تبدو معه العلاقة في ما بينها 
معقدة وثرية وصعبة. . . معقدة لأنها تتطلب تحليلاً يستهدف كشف شروطها 
ووسائطها وتفصيلاتها. وثرية لأنها تمثل منطقة تقاطع بين مختلف المناهج 
والتصورات المثالية والعلمية وحقل صراع إيديولوجي لا ينفصل عن ديناميات الحركة 
الاجتماعية» من هنا صعوبة التحليل وخطره على المستويين النظري والمنهجي لما 
يحمله من «غفلة» الانزلاق نحو خفض هذه الدلالة الطردية إلى مستوى الانعكاس أو 
الربط المرآوي» وإغفال إمكانات التطور الذاتي لهذا الخطابء أو الانسياق نحو 
استقلالية الخطاب الإسلامي اللامشروطة عن الإيديولوجيا والتاريخ والعلاقات 
الاجتماعية» والمبالغة في دور الذات المبدعة له. ١‏ 
وللخروج من هاتين الدائرتين اللتين تبدوان كطرفي نقيض» نعتقد أن الصيغة 
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بزمانها التاريخي والتي تتم في ي حقل 3 
أن هذه 

إيديولوجي محدد؛ د 3 8 ن هذه الصيغة يمكن أن ; 
دور تسيز في الخروج بهذا الخطاب من إطاره الوضعي إلى الإفصاح عن الآليان 
التاريخية -الاجتماعية التي رافقت تشكله ورفدت مكوناته وأسست لها؛ وما ر 
ذلك من دحض رؤية ة الخطاب الإسلامي كفضاء ثابت تتواجد فيه 0 
والأجوبة القاطعة. 
الإنماء القومي› بيروت» الطبعة الأولى» دون تاريخ » ص 0 . 

(16) المرجع نفسهء ص 45 - فكر آرنست بلوخ . 


1۲ 


الفصل الأول 
طرح الإشكالية 


القرآن العظيم - في مفهومنا - هو مرجع كوني للوعي المعادل موضوعياً 
للوجود الكوني وحركته» بما يعني انسياب معانيه مع الصيرورة المندفعة أبداً 
باتجاه المستقبل بحيث تتبدى قدرته دائماً على الإحاطة بالمتغيرات واستيعابه 
لقوانينها الاجتماعية والتاريخية ضمن صياغة كونية للمناهج المعرفية العلمية 
المعاصرة واللاحقة. بذلك يحيط القرآن بكل المتغيرات ويملك قدرات 
التداخل مع مختلف حقول المعرفة والثقافات» ماضياً وحاضراً ومستقبلاً. هذا 
ما نعتقده وما سنوضحه لاحقاً بإذن اللّه؟ ولكن قبل ذلك علينا أن نناقش ثلاثاً 
من الخصائص المتعلقة بكيفية التنزيل القرآني والتي تندرج ضمن البحث في 
هذه الإشكالية . 

لم يشأ اللّه - سبحانه - أن ينزل القرآن منذ البدء بوصفه كتاباً للنظر 
المنهجي المتعالى فى قضايا الغيب والإنسان والطبيعة» وأن يضعه طبقاً لهذه 
الموضوعات بحيث يتعامل معه العقل البشري بشكل مجرد. 

اتخذ التنزيل طابع «التعيين» المحدد بالزمان والمكان» إذ تنل الوحي على 
محمد عليه الصلاة والسلام قبل أربعة عشر قرناً» في غار حراء في أرض مكة 
المكرمة» بلسان عربي» وبخطاب للعرب الأميين وللناس كافة» وبوصف 
محمد «خاتم التبيين والمرسلين»» وبوصف القرآن آخر الرسالات السماوية:. | 
N NR‏ 
سَضمن دلالات لمعانى التوقيت والمكان. لماذا محمد صلى 2 


1o 


:) الأمتون؟ لماذا نبوة خاتمة؟ 
لذا مكة؟ ۽ لماذا بلسان عربي؟ لماذا الاميو لماذا ر 


ذ | عة عشر قرناً؟ 
خاد بر مل ايت سني بذ له فمن الخطأ أن ندّعي أن القرآن مر 
بوعيها الموضوعي للكون وحرکته» ثم لا تكون هذه 8 


القرآنية محددة لمعاني التوقفيت في الزمان ولا 0 وقت الم 


مثلاً؟ ولماذا خاطبه الله بقوله : 4 جنت عل قد يموي 4 (لل, 


مجيء مو سی 06 


)٠‏ بعد أن لبث سنين ة فى أهل مدين؟ 

«تموضع؟ التنزيل اقرا بكل هذه الأبعاد الزمانية والمكانية ونتضمن 
الخصوصيات التي ذكرناهاء فطغت صورة عامة على التنزيل القرآني» وكأنه ند 
تعن وتقيّد بمكونات تلك الفترة تعييناً قطعياً وليس نسبياء فشرع البعض -من 
بعد- بفك الارتباط «النسبي» ما بين «مطلق؟ القرآن وتعيينات مرحلة التنزيل 
وفق فكر اجتهادي ققرت حيرا أو ليلا من محددات تلك المرحلة تبعا 
لمنهجه في الأخذ بالرأي أو النقلء وذلك في إطار الدائرة الإيمانية الملتزمة: 
كما شرع من هم خارج هذه الدائرة الإيمانية بدمج المطلق القرآني ني 
التعبينات الاجتماعية والثقافية لتاريخية تلك المرحلة دمجاً نهائياً بمنطق وضعي 
(ظاهراتي) . 

ولكننا نقول: إن الله قد شاء أن يوقت التنزيل بتلك المرحلة التي تضمنت 
خصائص جامعة لكتاب إلهي ختامي يتنزّل على نبوة خاتمة في أرض محر 
بلسان عربي؛ وخطاب للأميين والناس كافة» وقبل أربعة عشر قرناء ونفطل 
ب المصائض على 0 التالية تبعاً لما تورده الآيات: 


في أرض محرمة : 


2 مترابط في ما تشير إليه هذه الآيات : 7 
ا ا 1 َو 1 و وَل 
م( بدك هزو لبدو و اى رما وم ڪل ُء ا 

2 وَأ 2 أ قران ر مس --. مَل ففل 
“أن فمنِ أهْتّدَئ فَإنَمَا دى لنَفْسهء > ومن 


(4-۹۱ > 
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فهنا ربط بين نبي وقرآن وإسلام وبلدة محرمة» وتتأكد 
خاتماً لكل الأنبياء فلا نبي بعده: 
م هه ا تس م س اص ےر 
ما کان محمد أبا آحْرٍ من ایک وکن رسوا لَه َا أ 
َك سىء عليمًا » (الأحزاب» °). 


صفة النبي بوصفه 


elgg <‏ 
لين وکن أنه 
كما تتأكد صفة القرآن كتاباً خاتماً لكل الكتب السماوية من قبله بوصفه 
مرتبطا بخاتم النبيّين من جهة وبوصفه مهيمناً على هذه الكتب من جهة 
٤‏ (#) : 
أخرى 


(#) یری حاج حمد أن القرآن قام بفعل الاسترجاع النقدي التحليلي للكتب السماوية السابقةء 
وذلك أن كتاب القرآن دون غيره من الكتب السالفة يحمل بين طياته منهج التصديق والهيمنة 
على ما قبله بنص الآية «وَأرََآ إل ْكِب بالق مُصَرْهًا نما بيب يديه ين آلب وَمُهَيِيا 
عله (المائدة» 44)» فالتصديق يعني اعتراف القرآن بتلك الكتب واستحضاره للمواضيع 
التي عالجتهاء أما الهيمنة فتكمن في الرقابة النقدية والتصحيح الذي قام به في ما يخص تلك 
المواضيع الواردة في الكتب السماوية. وفي مقالة له بعنوان «الاسترجاع النقدي: الهيمنة 
على التصديق؛ يقول حاج حمد: «ومن خصائص الهيمنة القرآنية «الاسترجاع النقدي» 
للموروث الديني بهدف «التقويم» و«التصحيح؟ ثم إحداث «النسخ» لما سيق من شرائع 
تورائية قامت على التكافؤ بين المعجزات الخارقة في العطاء كشق البحر لموسى» والعقوبات 
الخارقة في حال المعصية بنهج مقابل هو شرعة «الإصر والأغلال» التي تمضي إلى حد 
الصلب من خلافء والرجم للزاني» وقطع اليد للسارق» بل وحتى المسخ إلى قردة 
وخنازير» فهذه كلها عقوبات نكالية». وهذا يعني أن القرآن يشكل مدخلا أساسيا في فهم 
وقراءة تلك الكتب . ويرجع الحاج حمد مصدر الهيمنة القرآنية على تلك الكتب إلى أمرين: 
الأول ما أصاب نصوص تلك الكتب من تحريفات: (المائدةء 17) (البقرة» ۷۹) 
الثاني النسيج العقلي الأسطوري والتراثي والخرافي المسيطر على ثقافات تلك الحقب. 
وتلبس معاني النصوص بحيث أعطت في كثير من الأحيان نقيض معانيهاء فجاء القران 
مهيمناً ليعيد ضبط تلك النصوص ضمن آياته من جهة. ولينفي عن معانيها وسياقها 
الإسقاطات الخرافية والأسطورية التي حالت بين كثيرين وتقبل حقائق الدين من جهة أخرى 
(النحلء .)١514‏ 
وحتى يؤهل القرآن لذلك تميّز عن غيره 
وجاء حاملاً لإطار معرفي ومنهجي مغاير 
القرآني لا يتم على مستوى تصحيح الوقائع 


من تلك الكتب بخاصية الحفظ الإلهي لنصوصه. 
لما قبله. ويؤكد الحاج حمد أن الاسترجاع التقدي 
فقط» كالقول بأن نوح لا ذرية له» أو أن آدم قد > 
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بعد ا ميا لما بيت دي من الحككر وء 
رارت ريه الكت بالق مصايقا 7 ومين 
َي (المائدةء 244 : Oy‏ 
اش هذا الكتاب المهيمن الخاتم انه تضمن بشكل موس 
55 ومفصل معالجة نقدية لكل الموروث الروحي المتعلق بالكتب 
0 ية السابقة وتجارب النبوات المختلفة منذ دم وإلى المسيح عيسى بن 
كرب قاين مودي ترود في قرأ 101510 ا وا 2197 مر ر 
(19) مرة» وعيسى )١0(‏ مرة» وأشير إلى التوراة (18) مرة". وقد عالج 
النقد القرآني المنظور الترائي البشري الذي أحاطت به المخيلات الخرافية 
والأسطورية بضلال متفاوت تلك الكتب والنبوات» فطهرها من التزييف 
واسترجعها لحقائقها التوحيدية نافياً تأثير العقليات الإحيائية الوثنية» والتجسيدية 


= خلق عبر توسطات جدليةء فليس هذا هو المقصد النهائي لنقدية القرآنء وإنما يتجه المقصد 
لما يتضمنه القرآن من محدّدات منهجية تضمها تلك المسائل وغيرهاء وهذا لا يتأتى دون 
النظر إلى القرآن من خلال وحدته البنائية العضوية وكليته» فلا ينبغي التعاطي مع القرآن 
بشكل مجزأ. وفقاً لهذا التصور المنهجي قدم الحاج حمد قراءات تحليلية للعديد من القضايا 
التي طرحها القرآن خاصة في ما يتعلق بقصص الأنبياء . 
وفي المقالة السابقة نفسها يقول: «يعتبر الاسترجاع النقدي القرآني للموروث الديني مدخلاً 
معرفيا ومنهجيا بالغ الأثرء غير أن هذا الاسترجاع النقدي ونسخ الشرائع السابقة تعض 


0-5 5 من خلال الروايات والأحاديث المنحولةء فأصبحت «شرعة من قبلنا شرعة 
0 ا أصبح القرآن مجرد «مصدق» لما سبق من كتب وشرائم ولیس م هبمناً' 
و«ناسخاء لها . سبى من تنب وصرائع وني : 
«فالاست, حام ال2 ي 

iE‏ أنقدي الفرآني قر هم مدخل لنا لإعادة فهم السنة النبوية الصحيحة؛ وفهم 
03030 دكي ديهم خصائص ديننا الناسخ بعالمة ال الكتات البشرية 
وشرعة التخْفة O‏ ل لبشر 
E‏ و عاق 
القرآن النقد إليها في إعادة التقييم إضافة إلى اسثر 


تقوم على التحليل ررر ا في استخدام الآدوات المنهجية العلمية المعاصرة ا 
3 يك و ۆه 

لاتوسع؛ انظر: العالمية الإسلامية لمعرفي ثم إعادة التركيب». 

a‏ ۰ ۰۴ س.» ص ۷۳ وما بعدها. 


1۸ 
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الحلولية» فآدم من خلال القرآن غير آدم في الموروث التوراتي» وكذلك 
ہی نقسهء ثم كذلك عيسى في الروايات الإنجيلية المتأخرة. 

زد مارس القرآن في معظم صفحاته هذا النقد الترائي ليس بقصد إحداث 
قطبعة مع التراث الروحي للبشرية» ولكن بقصد استعادة هذا التراث إلى 
حقيقته في مجرى التوحيد : 

ركز عَدَابُ ايم * وآ رتا عك ألكتب إلا بين هم الى أختلفوأ يِذ وى 
EE‏ منوت € (النحل» 51-57). 


وكذلك : 


و 


مو 


رم 


«يتائل الححكتب هذ جڪ روڪ بي لم ڪا ئا كنم 
وت ين ألحكتب يفوا عن ڪر هڏ جاه ڪم يت ار و صب 
یٹ » (المائدة؛ .)٠١‏ 

لم يكن ذلك الاسترجاع النقدي لموروث البشرية الروحي مجرد إعادخ 
دقيقاً لجانب مميز في التجربة النبوية» فتجربة إبراهيم - مثلاً - تمحورت 
حول عنصر (المكان) منذ تعبّده للآفلات الفلكية”؟' واستمراراً إلى جذا 
الأصنام» وجذاذ الطير» ثم دعاء الطير من الجهات الأربع » ورفع القواعد مر 
البيت المحرم والأذان في الناس من الجهات الأربع» وتقديمه القربان كرم 
للشكر على المكان والدعاء للذرية» فهذه كلها محددات لمفهوم مكانم 
محوري في علاقة إبراهيم باللّه والكون. 

وبالكيفية نفسها تتكشف دلالات النبوات المختلفة حين أخذها بالتحليا 
رج التاريخي الصحيح خارج مخيلات الإضافة الا : 
والتزييف . فكل نبوة تتكشف عن خصائص معينة وعن مفهوم محوري ” 
الى لدع 0 ‌ ا 
لعلاقة مع الله ومع الكون» فلنبوة آدم خصائصها وكذلك نبوة موسى وكذلا 
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ل LS‏ 
وبالكون» مجيبة من داخلها على تساؤلات عديدة ومتنوعة من التفكر 
الإنساني. لهذا ندرك مدى أهمية ما كان من استرجاع قراني لهذا التران 
الروحي ونقده وتقويمه . 
إذا أدركنا الأمر بهذا الوضوح ونفذنا إلى تحليل 0 النبوات لاستكشاف 
خصائصها بطريقة منهجية لن نظل نكرر القول - ظناً - بأن القرآن قد وجه 
جل آياته لاسترجاع قصص غابرة موجودة أصلاً في كتب سابقة» وبما يحمل 
هذا القول ضمناً أن القرآن يتجه إلى ماضي الشعوب بأكثر من اتجاهه إلى 
الحاضر والمستقبل» أو أنه يكتفي بتثبيت الماضي عبر تكرار هذه القصصء إنه 
استرجاع قرآني نقدي لا يكاد يبلغه الحفر الأركيولوجي المعاصر اتجاه 
الموروث البشري. إذ يتضمن تعرية الحقول الثقافية الأسطورية والخرافية الني 
استلبت حقائق تلك الكتب السماوية وحقائق النبوات» فالقرآن باسترجاعيته 
التقدية لقصص الماضي إنما يكشف في الواقع عن عيوب المنظومات الفكرية 
والثقافية أو عن الأشكال الأيديولوجية الماضوية التى قدمت بعقليتها 
الإحيائية الظواهر الطبيعية وتعاملت معها فى صور د وألبست النبوات 
تفسيرات خرافية - أسطورية فألّهت الطبيعة والبشر مما أعجزها عن التعاطي 
العقلي والموضوعي مع الوجود الكوني بأسره. 
بذلك وضح القرآن الفرق بين الأصل والإسقاطات الأيديولوجية البشرية 
التراثية عليه. وهذا ما نتجه إليه اليوم في دراستنا الاجتماعية والتاريخية 


هته إلى حدود كبيرةء تارة من عند نه 
2 أت - 5 5 . dj ٠.‏ 
الكتب والنبوات . حو ي وتفسيرات الشعوب الأخرى التي زيفت تلك 
وليزاول التر 


: ' ييف مشروعيته الثار ر 2 إل 1 : 
رفع المزيفين إلى درجة | ديخية اتجاه ما هو «مقدس» كان لا بد “د 


لتقديس الذي يضفي عليهم ١(عصمة»‏ النقل عن 


١ 
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المصدر أو الشرح عنهء وفي هذا الإطار تم «تألي الكثير من المراجع الإنسانية 
عبر التاريخ » وهذا ما تصدى القرآن لنقده وإبطاله : 


رم 04 020 


وون ڪن في ريب ما رلا ع بيا مَأوا ورو من مْغْلِهء وادغوا شه هدام 
ين دُونٍ ألم إن كُسْرٌ صَْدِقِينَ 4 (البقرة» ۲۳). 


و 


وكذلك: 
ق 1 aî‏ 52 2 عه م 78 و 
« اتّبعوأ مآ أنزل ِلَتْم من ربک ولا َد تَنَبِعوا ِن دونو ليا ليلا ما مَدَكْرُونَ » 
(الأعراف» 07 . 


بذلك تسقط لائحة كبيرة تضمن شهداء من دون الله وأولياء من دون الله 
أحاطوا النصوص بتحريفاتهم الذاتية مشكلين ثقافة كاملة شوهت التراث 
الروحي للبشرية» بحيث تتنفس الأجيال من بعدها هذا التشويه دون أن تحس 
0-0 إذا جاء القرآن ناقداً ومسترجعاً لحقائق التنزيل تمسكوا 

بفهمهم الخرافي للتراث الروحي: 

9 قال إِنَا ود ابا ج أَحَدِ حَقَ ونا ع انهم ts‏ 0 3 
رمتا من بلك فى فر من بير إا قال مرها إنَا وَج ابن ع اة ول 
“اروم مُقَتَدُوتَ * فل اوو 1 َأهَدَئ مما ودم ايه 4 ale‏ الوا 77 
لتر بء كَفيُونَ4 (الزخرف .)۲٤-۲۲‏ 

تالغاء قد جمع القرآن بين خاصية الاسترجاع النقدي للموروث التاريخي 
الروحي البشري وبين خاصية التنزيل في الأرض المحرمة خلافاً لسائر الكتب 
السماوية التي رلت فن الارضن المقدسة (راجع شرحنا في الإيضاحات)» 
بذلك أصبح وعاء محفوظاً لا للذكر الإللهي الذي تنزل على العرب فقطء 
ولكن لكافة الذكر الذي تنزل على كافة الأقوام من قبل» فقد حفظ اللّه التوراة 
بالقرآن وحفظ الإنجيل بالقرآن» فالذكر كله محفوظ فيه: 57 
ر دوا ين دوزو لے ل مانا پک هذا کر من ی ور من قبل بل 
کشر لا امون ei‏ مُعرضُونَ» (الأنبياء» )۲٤‏ . 

وكذلك: 


0 


نفى 


لقرآن والمتنيرات الاجتماعية والتاريخية 
مە ٤‏ رم € مم 
روہ کے الوت والارض ومن فیھرے بل اء 
بر بت انك افرشم تكد الکنت انض ت شوت بل البقم 
وو اح ر i:‏ 71). 
يزيم مم عن وكيم يكرت 4 (المؤمنو ١‏ 
ا 3 00 ١‏ ل ١‏ || محمد ف الق ان e ١‏ 
ركذا حفظ الله الذكر الإنهي كله منذ آدم وإلى في القرآن المتتزل 
في الأرض المحرمة : 0( 
سے e ese‏ 7 < 84 7 
و إا ن ر لِك إا لظو ) (الحجرء )٩‏ 
وبذلك يتقوّم القرآن ككتاب للبشرية جمعاء تحاور و خلا موروثها؛ 
ذلك إذا أمكن للمسلمين من دارسي هذا اجا عاد اكتشاف تجارب النبوات 
بالكيفية النقدية نفسها التي استر جع بها القران تلك التجارب محددا نمط 
علاقاتها مع الله ومع الكون ومع مجتمعاتها ومع نفسها. 
غير أن طرح القرآن بهذا المعنى أمام الباحثين من مختلف الديانات يتطلب 
جهداً يتصل بتحليل كيفية تعامل القرآن مع ذلك الموروث الروحي كله؛ فما 
بين أيدينا من الكتابات التفسيرية التراثية -لدى المسلمين- ترجع في مصادرها 
إلى التراث المشوه نفسه الذي نقده القرآن. فبالرغم من أن القرآن مثلاً يذكر أن 
اسم والد إبراهيم هو (آزر) يورد بعضصض المفسرين سخا آخر هر (تارح) نقلاً 
عن المصادر التوراتية : 
وذ َل هيم ليه ٤ار‏ أَتَحِد أضتاًا اله 
مُبِينِ © (الأنعام» .)۷٤‏ 
وبالرضم من إشارة القرآن إلى فداء ابن ابراهيم بذبح عظيم : 
3 ويه يزنع عَظِيِمٍ € (الصافات» 000 
يعود المفسرون إلى مرويات ما e : ٠‏ 
العظيم كبشاً ( ٠ى‏ مروت ما زيف من التوراة» فيجعلون هذا الذبح 
یم كبك مر التكويء س 
0 سفر التكوين من الإصحاح ۲۲) فى حين أن إبراهيم يكرم 
شجوفه لا بكبش ولكن بعجل حنيز”*©, 5-6 
ea‏ ا 
)«( ف تن 
سماء في تفسير ابن كثير لللآيات 0 ل 
لما أمر إبراهيم بالمناسك 2- ١‏ إلى“ ١‏ من سورة لسانت ع عاض اهنك 
14 0 زهب له 
#بريل إلى جمرة العقبة, ز 8 7 » فسابقه فسبقه إبراهيم» ثم ” 
امرض له الشيطان, فرماه بسبع حصيات حتى ذهب ثم عرض 
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طرح الإشكالية 
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عند الجمرة الوسطى فرماه بسبع حصيات» ونم تله للجبين» وعلى إسماعيل قميص أبيض» 
فقال له: يا أبت» إنه ليس لي ثوب تكفنتي فيه غيرهء فاخلعه حتى تكفنني فيه. فعالجه 
ليخلعه؛ فود من خلفه: أن يا إِبْرَاهِيمُ قَدْ صَدَّفْتَ الرُؤْيَاك. فالتفت إبراهيم فإذا بكبش 
أبيض أقرن أعين. قال ابن عباس: لقد رأيتنا نتبع ذلك الضرب من الكباش. . . وعن ابن 
عباس في قوله: $ ويه يج عَيِر © قال: خرج عليه كبش من الجنة. قد رعى قبل ذلك 
اربعين خريمًاء فأرسل إبراهيم ابنه واتبع الكبشء فأخرجه إلى الجمرة الأولى» فرماه بسبع 
حصيات فافلَتّه عندهاء فجاء الجمرةً الوسطى فأخرجه عندهاء فرماه بسبع حصيات ثم أفلته 
فأدركه عند الجمرة الكبرى. فرماه بسبع حصيات فأخرجه عندها. ثم أخذه فأتى به المنحر 
من منى فذبحه» فوالذي نفس ابن عباس بيده لقد كان أول الإسلام؛ وإن رأس الكبش 

لمعلق بقرنيه في ميزاب الكعبة قد حَش» يعني: يبس. 
يرى حاج حمد أن هذه المعطيات التي فسر بها المفسرون ما تعلق بقصة إبراهيم وابنه 
إسماعيل بأنها مأخوذة من الموروث اليهودي المحّف» طبقاً لما جاء في سفر التكوين من 
العهد القديم. الإصحاح الثاني والعشرون. وقد أعاد حاج حمد قراءة هذه القصة وفقا 
لمقومات الاسترجاع النقدي الذي يتصف به القرآن في علاقته بما قبله من الكتب (الهيمنة 
والتصديق). فلقد حرّم اللّه القربان البشري ويعتبر ذلك طقاً وثنياًء وقد ساد ذلك في 
الحضارات والثقافات القديمة قال تعالى: «وَكَدَلِكَ ر لحكثير يت امن قَمْلَ 
اويه شَُكَائْحُمْ ليدوم وليو عليه ديهم وو اء اه ما موه هَدَرَهُمَ وَمَا 
يروت (الآنعام» ۱۳۷) وعليه فلا يمكن بحال أن يأمر الله نبيه إبراهيم بذبح ابنه» ومن 
الهراء أن يتصور الناس ذلك . 5000 ا 
قال تعالى: تَر يلم عير * فنا ب مع ألتَعىَ ال َم إن رى فى آلمتاء أن أذبمكَ 
ار مادا ر قال يتات افعل ما ومر سجن إن كك َه ِن لدو * نا ألما َم جين 


َيِه بذع عَظِيِم (الصافات» )1١7-1١١‏ في هذه الآيات جملة من الحقائق المسترجعةء 
والمخالفة بشكل جازم للموروث الديني. 1 

أولاً: الرؤيا منامية وهي مناط التأويل بوصفها رمز يعبر به إلى دلالات في الواقع» كما عبر 
يوسف برمزية السبع بقرات سمان يأكلهن سبع عجاف وسبع سنبلات خضر وأخر يابسات 
إلى دلالتها الواقعية حيث تكون سبع سنوات طيبة الحصاد وتعقبها سبع سنوات شداد. كما 
أن الرؤيا المنامية لا تعد مصدراً للوحي كما قال بذلك ابن كثير باعتماده على رواية ابن 
عباس قوله: «رؤيا الأنبياء في المنام وَحي» لأن مناط الوحي هو اليقظة وليس النوم» فالنبوة 
تكليف ولا يكون خطابها رمزیاً. 

ثانياً: إن إسماعيل هو الذي رأى في رؤيا أبيه أنها أمر إلهي «يا أب افعل ما تؤمر» ولم يقل 
له إبراهيم إنه أمر بذلك» وإنما قال له «إني أرى في المنام أني أذبحك؛ فلو كانت رؤياه أمرا 
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لقرن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


من الله لبطل معنى الآية ٠۳۷‏ التي أوردناها سالفاً من سورة الأنعام٠‏ ولا يكون الابتلاه ب 
الله . e‏ 
0 إن إسماعيل لم يكن طفلاً مسلوب الإرادة» فقد كان رم بلغا ر إذ کان پل 
السعي مع بيه يشاركه مهمات الحياة «فلما بلغ معه السعي؟ وقد وي استشارة «انظر 
ماذا ترى». . وهذا عكس ما أورده ابن كثير وغيره من المفسرين الذين ذهبوا بأنه صغير 
السن . 
8 إن صياغة النداء الإلهي لإبراهيم تستثير توقفا لغوياء فالنداء لم يتم بالصيغة المعهودة 
كمثل (ونادیناه يا ابراهيم) أو (ونادينا إبراهيم) وإنما (وناديناه -أن- يا إبراهيم) وان هذه 
ليست زائدة» لأن القرآن ليس فيه زوائد وهي تحمل نوعا من العتاب لإبراهيم بأنه ماكان له 
أن يصدق الرؤياء ثم صرف الله الرؤيا إلى حقيقتها بإعطائها دلالات في الواقع بتقديم الفداء 
وهو الذبح العظيمء وهذا هو تأويل رؤياه وليس ذبح ابنه . 
خامساً: إن الذبح العظيم ليس كبشاًء ولم يات به من الجنة كما قال المفسرون بذلك. 
فإبراهيم أكرم ضيوفه بذبح العجل الحنيذء فكيف يفدي الله ابن ابراهيم بكبش؟ ررر لآ 
أَنتنُحكمَ عه مالا إن أجْرقَ إلا عل أف ومآ أن بطارم ألدنَ ءامو انم مُلَسا رَمْ ركف 
ایک ونا موب (هود» ۲۹) 
لم يكتفب حاج حمد ببيان هذه النقط الأساسية التي تم استرجاعها في ما يخص قصة إبراهيم 
وابنه إسماعيل؛ بل بسط الفلسفة التي تكمن وراء القربان. فالقربان نوع من العبادات غبر 
الصلاة والصومء يلخص مهمة الشكر للّه تعالى على المكان المسخرء وعلى الكرنية 
المسخرة التي تتجه ببنائيتها وموجوداتها نحو الإنسان. حيث تتوافق مع حاجياته من إنباث 
الزرعء وتسخير الدواب والأنعام والنحل. . . وانسياب اللبن من بين فرث ودم. . . فالبنائية 
الكونية ذات غائية إنسانية . 
وحتى يجسد الإنسان شكره لله. عليه أن يتمثل أداء هذه الشعيرة فى كائن حي من الأنعام 
تلل مواصفاته البنائية مع بنائية الكونية نفسهاء وفي نظر حاج حمد أن الإبل هي اللي 
ETE‏ الممائلة وقد أمرنا الله بالنظر إلى كيفية بنائيتها أى خلقتهاء قال تعالى: لأا 
م ا کیل سنت ذه حال ات کت نف » ورل وليل کت یك » ل لأف 
الجا : سه ۷ فالشماء مرفوعة كارتفاع الإبل بقوائمهاء وقد نع" 
جبال كسنام الإبلء وسطحت الأرض كخف + ١‏ 1 ی أن يتأول به 
رفياه. مص لإبل. وهذا ما كان على إبراهيم 
ففي الوقت الذى ية : 5 
6 0 له المقاريات التجديدية في فهم وتحليل القدا وي 
والبارزون في صف الصى :| 3 مع روح العصرء ما زالت الحركات الدينية ر , 
وكتب أصول الفة 9 الأسلامية يوناة ن الموروث الثقافى الدينى الماخوذ من اله ي 
ا صول الفقه في استقطاب ور ا لي يي على م الفهم - 
“ نوسي القاعدة الجماهيريةء على أساس أن ذلك هو 


vt 


طرح الإشكالية 
وريد جلث رسا إِزْهِمْ بالإشرى فالا سكا ال سا مما ل أن جز 
شل يښ (هود» 59). ّ 
٠‏ والمشكلة هنا ليست في الفرق بين كبش أوغيرى ولكنه فرق في معنى 
ووربان وفلسفته وارتباطه بدلالات المكان كما هو محتوى التجربة الروحية 
الإبر إهيمية (راجع الإيضاح رقم )٤‏ 
رابعاً الخطاب العربي -الأمي : 
في إطار شرحنا لإشكالية القرآن والمتغيرات بحيث نمضي لبحث «مشاكل 
عديدة مترابطة لا تتوافر إمكانية حلها منفردة ولا تقبل الحل - من الناحية 
لنظرية - إلا في إطار حل عام يشملها جميعاً»”" أكدنا على نقاط محددة 
أشرنا فيها إلى : نبوة خاتمة - كتاب خاتم - أرض محرمة - استرجاع قرآني 
نقدي للموروث الروحي البشري - حفظ إلهي للذكر السابق في إطار القرآن 
المحفوظ . . وبقي علينا أن نتواصل للكشف عن خصائص التنزيل القرآني قبل 
بحث عالميته ومستقبليته في إطار تداخله مع قوانين المتغيرات. 
أولى الإشكاليات أن الخطاب القرآني خطاب عربي» أي يتجه إلى العرب 
قوماً وبلغتهم لساناً : 
3إ رَه ْنا عَرَبيًا عدم نيرت » (يوسفء .)١‏ 
وقد أورد المعنى بذلك فى إحدى عشرة آية من الآيات الكريمة (لسانا 
عربياً - حكماً عری) ؛ وقد أراد البعض حصره في نطاق هذه الدائرة على 
المستوى الثقافي التاريخي» وعلى المستوى الاجتماعي . فاللسان يعني التحرك 
ضمن دلالات لغة بعينها؛ واللغة ليست مجرد كلمات دالة على مسمى دون 
دسيط ثقافي يؤطر التصور العقلي"؛ فاللسان العربي إنما يحمل دلالات 
التصور العربي والثقافة العربية المضمنة في «جوانية» التعبير» والكلمة تستدعي 
ج 
الصائب والصحيح للإسلام» وقد ساعدت تكنولوجيا التواصل والإعادم؟ من شیک الانثرنت 
ا في بسط و توسيع دائرة الخطاب ود دي" 
نظر: العالمية الإسلامية الثانيةء » ج ١ء‏ م.س.» ص : 


Vo 
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) لمعم مرتبط بالذهنية الناطقة» وشروط استعمالاتها 


(تعيد إنتاج) تصور ة حاملة ل 

يد اج ا لف ان كلمات عربية حاملة لتصور العرر 
إن اللسان العربي يعني تفريغ ”د TT‏ 
عن دلالتهاء وهذا نوع من التقييد الد لي ببي 2 2 تحمل 


1 : ت الذه. ك4 
الكلمات العربية المستخدمة في القر آن دلالات غير دلالات الذهن العربي”*'؟ 


(8) يرى ابو القاسم حاج حمد بان الاستعمال القرآني لمغردات اللغة العربية يختلف عن 
الاستعمال العربي زمن نزول القرآن وبعده» وذلك أن القرآن قد وظف مفردات اللسان 
العربي نوظيفاً تحكمه بنائية في غاية الانضباط المنهجي» الذي ينتفي معه (المشترك) الذي 
يحمل أكثر من دلالة للكلمة الواحدة» أو (المترادف) الذي يحمل معنى واحدا لعدة 
مفردات» " فلكل حرف في القرآن الكريم وظيفته (الألسنية البنيوية) في الإنشاء 
القرآني(. . .) فالاستخدام الإللهي للمادة اللغوية ولأي مادة في الكون يختلف نوعياً عن 
الاستخدام البشري مع وحدة خصائص المادة. إنه استخدام يقوم على الإحكام المطلق... 
حيث تنحول الكلمة إلى (مصطلح دلالي) متناهي الدقة" (اللغة المثالية)؛ ويستمد حاج حمد 
مشروعية هذا الطرح من قوله تعالى: قل َنِم يموقع الجر * ونم لقم أو لمرن 
عَقِيِدُ * إِنَمُ قران کم * في كت کون * لا ي إلا المُطَهَيُنَ * تيل ين رب 
لمَيينَ4 (الواقعة» )۸٠-۷١‏ فكما تخضع البنائية الكونية الطبيعية» لضوابط المجموعة 
ال كلهاء فإن خرج نجم عن مداره واصطدم بغيره اختلت موازين الأجرام كلها 
فكذلك الشأن مع القرآنء فخالق الكون هو منزل كتاب القرآن؛ ومنبع الحق والحقيقة هنا 
من مصدر واحد هو: الله. فالدقة في التعبير القرآني لا تفترق عن الدقة في العلوم الطبيعية 
00 لقد ارتقى القرآن بمفردات اللغة التي استعملها إلى مستوى اصطلاحي قرآني 

مض س متهجية المعرفية القرآنية التي نظمت من خلالها كل موضوعاته» وإذا استند في 
الع ارا عب ارات و المشترك فسييح ينون أي معش ويكون بذاك عرضة راء 
اط ا a‏ مع جمهور المفسرين وغيرهم؛ إن المفردات 

لا ت التي بی یا لے واب یوو ا 

هيم و صطلاحات يعد مدخلا اا و 1 ر 

وتحليل القرآن ينبفى أن , - في أي عمل يتصف بروح التجديدء فمنهج فهم 

. دحي ال يستمد اصطلاحاته من القرآن وحده القرآن بذلك منبعاً لمنهج 
الفهم والتحليل. إن المسلك المنهجي الذي لى | ويصير بذلاك متب ٠‏ ان 
إلى الكشف عن الحمولة المعرفية للكثير من | 


طرح الإشكائية 
ن القرآن قد اتجه في خطاب واضح إلى المجتمع العري _ ي 
El‏ ب تفصيلياً على هذا النحو: ي بي 
يانم ادد َك ولاك وَسَوْقَ لرن (الز 
إلى العرب ضمن DS‏ كأميين: 

ر لی بَعَتَ فی الى رسوا سهم سلوا ع لنم عابيو م يدهم 
زيب دایم وإن كنأ من قبل نی صَكلٍ مين الجمعةء ؟). 
ومن المجتمع : (عرب) والحالة: (أميو ن) حدد ار أن الاتجاه المكاني: 

ردا كنب رلته مارك مُصَيَقٌ الى ۲ بن يديه نير 1 فرك وسن حَوَ] » 
(الأنعام» ۲(. 

وأم القرى صفة لمكة المكرمة . 

إذاً توجه الخطاب الإللهي القرآني إلى قوم محمد -عرب- أميون- 
بسكنون مكة وما حولها. وما حول الشيء لفظا يحمل دلالات التحديد 
والتعبين طالما عيِّن المركز (أم القرى) فالحول هو ما يجاورها. إذ ليس من 
المنطقي أن يقول الإنسان حول دارنا ويمد هذا الحول ليشمل المغرب وهو في 
ار أما إذا أراد المفسرون المعنى الإطلاقي لما حول أم القرى بالرجوع 
إلى (معنى) عالمية الرسالة الخاتمة فلهذا نص آخر نعالجه ضمن هذه الإشكالية 
رنعني به قوله تعالی : 

9وا اسک إل اة نين يبرا وکنا ولكنّ ڪت آل لا 
بعلو € (سباء ۲۸). 

والإشكالية قائمة فى (ولكن أكثر الناس لا يعلمون) لا بسبب عدم وجود 
نص صريح على عالمية الرسالة المتسعة للناس كافة» فالنصوص موجودة 
زمتعروة 


حرف؛ )٤٤‏ ووجه الخطان 


يي EE‏ 5 1ه رف لواب 
ةسلو يتأي الاش لي ر سول أ ا ت 


له إل هو EE‏ اموا بأل و روه الي الأب اليف قوت 


7 اليد وائ م لماڪ هود (الأعراف: 8 


يفا 


القران والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخيه 


فالناس يعلمون بوجود هذا النص الدال على العالمية» ولكن ثمة فرق كبير 
بين العلم بوجود النص والعلم بمدلولاته المتعينة في واقع التنزيل نفسه حين 
يتجه هذا التنزيل في ما يقارب النصف لاسترجاع الموروث الروحي التاريخى 
للبشرية. يتجه فيما يقارب النصف الآخر لمخاطبة العرب الأميين في مرحلة 
التنزيل فلا يكرس الخطاب العالمي إلا ضمناً. 

لقد أوضحنا أن سرد القرآن المكثف لقصص النبوات السابقة لم يكن من 
قبيل التذكير بالماضي» ولكنه كان استرجاعا نقديا لتراث البشرية الروحي 
لتوظيفه في انطلاقة أكبرء فالاسترجاع لم يكن تكراراً لما تضمنه الموروث. 
ولم يكن مجرد تصحيح. ولم يكن تداعياً مع استلاب (ماضوي) لحيويته» ما 
كان من ذاكرة راهنة في مرحلة التنزيل وإنما كان (وقفة الوحي مع التراث 
الروحي لتقويمه والانطلاق به). . . ولكن بأي اتجاه؟ 

هل لتوظيفه في المساجلات والمحاجة مع اليهود والنصارى في جزيرة 
العرب في أثناء فترة التنزيل - وبالفعل هناك العديد من المساجلات فى هذا 
الإطار - آم لجعل الاسترجاع بمثابة أرضية لانطلاقة عالمية؟. . وهنا نتساءل: 
لماذا اقتصر الاسترجاع على ما يرتبط بالديانتين الرئيسيتين وهما: اليهودية 
والمسيحية وضمناً المجوسية والصابثة : 3 إن ارين “امثوأ ولب مَادوأ اللي 
كل شىء شيد € (الحج» 17). 

ولماذا لم يمتد الاسترجاع - ليكون عالمياً - إلى الرسل الآخرين 
والديانات الأخرى المتنزلة على البشرية. وقد أشار القرآن الكريم إلى أنه لم 
يقصص على الرسول أنباء رسل آخرين: 

و وَلََد سنا رسک ن بلک مِنهُم کن عَصَصْنا َلك وينم بن لم قم 
مَل € (غافر» ۷۸). 

كما أشار القرآن إلى شمولية اتبليغ لكل شعوب العالم من قبل : 

إا اسل باق بی ويا إن ين أ رد لا بياب 4 (فاطرء 4( 


۷۸ 


طرح الإشكالية 


ف سرعم مع عن قل ودر 
ود 

ركذلك: ا ا 

ورا کت يعاد ٠‏ اشير لا ت الك رده ن تلك نر وا ب 
وي بن تیر ين قل لملم يكرد ) (القصص, 1( 

زى الخطاب القرآني بأن الروك محمد > :ملي الله عله وس د 
برع على فترة من الرسل . فلا يقصد بها على فترة من رسل بعثوا في العرب 
.. نبل. بل على فترة من الرسل الذين بعثوا لليهود: 

ويال الڪتب ڌڏ ڄاڪ رَسُولنَا بي يدث کک ڪيا يئا صم . 
يوت ِنّ الڪتب وَيَنْفُوا عن ڪڻير قد جاه ڪم ي او ذه 


رحب نب 4 (المائدة» ۹). 

فهل يفهم من ذلك أن الاسترجاع حصر بالديانتين (اليهودية 
رالمسيحية)ء وأن الخطاب العالمي يقتصر بالتالي عليهما تخصصياًٌ. وأن 
لخطاب الآخر يقتصر على الأميين العرب (مكة وما حولها) الذين لم يرسل 
لبهم نذير من قبل» وأن ما يتبقى من بعد هو إعادة طرح الموروث المسترجع 
الخطاب القرآني العربي في مرحلة التنزيل كأساس لمستقبل البشرية الروحي» 
رن أن يتضمن الخطاب القرآني توجهات مستقبلية؟ بمعنى أن كل ما يتطلع 
لبه المستقبل عليه أن يستخلصه من (ثنايا) ما ورد في الموروث الروحي 
مرجع أو الخطاب القرآني للعرب في مرحلة التنزيل؟ 

قد يعتقد البعض أن الأمر على هذا النحو فيتعاطون مع التنزيل القرآني من 
لال وسيط تاريخي يتمثل في الحقل المكاني (مكة وما حولها) 00 
ان (الأميون العرب) والحقل الثقافي (اللسان العربي كما هي ٠٠‏ 
'* في تلك الفتر )۲ فكرست ت تلك الحقول في «لسان العرب؟ وفي 
ساب النزول» . . وقد عرّز القرآن ذلك توج لبيثة التي ب يهان 
“' إذ عالج الكثير من الوقائع الحية» وتوبهه كدير من الأحكام ! ي 


۷۹ 


يبن راترات الاجتماعيه راد 


:م٠‏ صفات القرآن الأساسية أ: 
بن الحياةء بل إن من 3 0 ّ 
واقعية» تمس معدم وړ ری إل...زل عليه) تماماء كما هو مصدق 
مصدق الذي بين 2 
رار حى الإلهي السابق عليه ن 

ورای وا إلتِك عن 
لَب بر € (فاطر» ۰)۳١‏ 
0 أرمائه فى هذه الآية اسم البصير إشارة إلى التفصيل؛ 

1 1 4 ۳ 00-7 | له . 

وكذلك: 7 00 


2 
7 ن ا ی ال و 
۶~ رع ص7 »س 


+ ره لما بس يده إن لله بعبًا 
رە ص2 مصدة بين پا إن 0 مارم 
1 کن 5 هو الح و 3 بور | لان 


EN Oe e 
رر ص 04 ليان أن يفترئا من دون الله و عا ملك لف لصنت‎ 
. (TV ورتا ن اَل € (يونس»‎ 0 
وَتَفْصِيلَ کب لا ريب فيه من زب "علدا‎ 
EG a وكذلك: ّ لس ع‎ 
HAK بات مرك راو و سا الإ م رر سخ ارس سم ا ل اس 7 .د‎ 
وال ااذ كوا ول َل عله لقان حل ولجدة كلك لشت بهء فؤاد‎ 


27 Et ر‎ 


رلته رتلا € (الفرقان» ۳۳) . 


2 


وكذلك : 


2 2 
مهو ده رو 


وول وه عل آلایں عل مَك رلته لاه (الإسراء 001١١‏ 

يستنتج - عرضاً - من ذلك أن القرآن بخطابيه : المسترجع للماضي 
والموجه إلى حاضر التنزيل قد كرّن (القاعدة-المثال) التطبيقية والفكرية التي 
تستمد منها المتغيرات المستقبلية حاجتها من الفتاوى التي تقابل بها 
المستجدات عبر الاجتهاد . فنكون في وضع المجددين للسلف وضمن ما أقره 
السلف وما وضعوه من ضوابط معرفية. وبموجب هذا الاستنتاج - العرضي 
- لا ينظر إلى المتغيرات المستقبلية بمنظور التحول النوعى اجتماعياً وفكرياء 
وإنما ينظر إليها بمنظور تراكمي. وهذا هو أصل الخلاف بين المعاصرة ذات 
المنحنى المنهجي العلمي التحليلي والأصالة المفسرة فى حدود التقليد. 

من هنا بالضبط ننتقل إلى أهم مسألة يكمن فيها توضيح هذه الإشكالية: , 

وهي البحث في إمكانية وجود خصائص في بنائية القرآن تشكل مصدرا 


A* 


طرح الإشكائية 
ويه المستقباءة ٠‏ لمكتل - وكما أوضح الجابري - «النظر 


من العلاقات التي تنسجهاء داخل فكر معين. مشاكل عديدة 
0 ۷ رار إمكانية حلها مشردة. ٠‏ ولا تقبل الحل من التاحية النظرية إلا 
ر بزو حل عام يشملها جميعا" 
8 مس راس إلى الإطلاق زماناً ومكاناً في تعاملنا 
إنرآن بها يحقق مفهوم الامتداد المستقبلي والتعامل مع المتغيرات» ل 
زم لنا القرآن بعضاً من الجوانب المستقبلية 000 
يدق لنا القرآن عن دينامية الزمن وتحؤّلات المكان! وكيف تتكشف هذه 
المعاني كاملة؟ 


بعال ع 


۸١ 


إيضاحات وهوامشس الفصل الأول 


(۱( 


> ا .۳۷ وإلى .ی حيث يشير الله سبحانه إلى مراحل حياز 
رع 7 ن إلى مجيئه الشجرة الملتهبة» (ثم جئت على قدر ي 

ا ا عن قعل الإزادة الإلهية والزمن بما ينفي مفهر 
موسى). وهو ا ا اق ر الصيرورة في مفهومها المادي والصيرورة فى 
«المصادفة»: حيث يتبلور الافتراف بين 8 , 
فهومها القرآني الكونى. ولكن الصيرورة هي الصيرورة في سياقها العلمي التاريخي. 
0 أن الله سبحانه وتعالى لا يستخدم صفة «التقديس» لمكة إنما صفة «التحريم», 
ي حين ت صفة التقديس لأرض المسجد الأقصى »وعليهما معا صفة 
«المباركة» . 
اوم تكن لَّهُرْ حَرَيَا كينا (القصصء 07) 
كذلك: 
أو بوا أ جما حًا ًا ) (العنكبوت» 37) 


سورة طه 


وكذلك : 

فول وَمْهَلَ سر ألْمَْجِدٍ الَا 4 (البقرةء )١44‏ 

وكذلك: 

«جَمَلَ أنه الكنبسةَ ليت اكرام قبا لئاس 4 (المائدةء 917) . 

وكذلك: 

« بحن الْزى أسرئن يبيو ل يت الْسََِدٍ رار ِل لْمََجِدِ الأقصًا » (الإسراء 
(١‏ 1 

وكذلك: 


4 امن ن عد ررك هكتن, کے عر سس عه 0 چ هر 2 
3 مك ريب هدرو اللو الزى مها لم 7 6 9 اک ين 

از ۶ اک حرمها ولم ڪل شوو وأمرد 

ِن 4 (النمل» 19) 0 

فصفة التقديس لا ترد 


إسرائيل بدخولها: 
يمور ادرا 11 ا س2 م4 رر 

ص سه لی کی ٤ء‏ ےہ 
ار ی كنب أله َم € (المائدة 81). 
فمكة» حيث كا اله و 
(مقدسةا يه "ك امحرمة_مباركة؛ وحيث المسجد الأقصى أرض 
الي ب ا ي الات المعاني القرآنية کے .. الا . قياساً إلى 
ْ لكيفية لتي خاطب بها الملائكة ال ” 22 لغ و بين الاست 5 iin‏ 
7 : َّيَح يدك ومرس َك € (البفر 


بحق مكة فقط» وإنما ترد فقط بحق الأرض التي أمر الله بني 


AY 


طرح الإشتجابيه 


فالتقديس يأتي تالياً للتسبيح. والتسبيح «تنزيه»» فأن تسبح اللّه أي (ننزهه) عن كافة 
المتعلقات. أما التقديس فيرتبط بالمتعلقات ذات الخصوصية الإللهيةء أي صفة 
مضافة» كالأرض التي تقدس لتعلقها بخصوصية إللهية: 

< إن آنا ربك كالم تحليك إن پالواد الْمُقَدسِ ظوَى » (طف ؟١).‏ 

فالتقديس يتجه للمتعلقات الإلهيةء أما التحريم فيتجه للذات الإلهية المنزهة. فأن 
نسبح لله يعني أن ننزهه تنزيهاً مطلقاً لا يعلق به شيء» تماماً كحالة سجودنا له على 
الأرض . وأن نقدسه يعني أن ننحني لكل ما يتعلق به من أرض وصفة وقول تماماً 
كحالة الركوع والانحناءء فالتنزيه يتجه إلى (ليس كمثله شىء) والتقديس يتجه إلى 
(وهو السميع البصير) [الشورىء ١١...]ء‏ فشمع الله وره لين كسحا 
وبصرناء أي لا مشابهة ولا تشبيهء فهذه الصفات المماثلة تطلق على اللّه من مقام 
التقديس» وليس التشبيه فالتحريم أخطر درجة من التقديس» لأن التحريم يرتبط 
بالذات والتقديس يرتبط بالمتعلقات. ولهذا دلالاته في التنزيل الخاتم والنبوة 
الخاتمة» فلا تكون النبوة الخاتمة المهيمنة على كل النبوات إلا فى الأرض المحرمة» 
ولا تكون قط فى الأرض المقدسةء ولهذا لا يجوز إطلاق ضقة التقديى على اة 
بل ضقة التحريم الأخظر درجة وكا سناها: الله (الكعبّة البيث الجرام): ولهذا 
المفهوم القرآني الذي يميز بين «التحريم» و«التقديس» دلالات منهجية أكثر خطورة 
حين نفصل الفارق بين التشريعين: التوراتي الصادر في الأرض المقدسة والقرآني 
الصادر في الأرض المحرمة. وحين ندرس انحرافات المشبهة الذين تأولوا الصفات 
الإلهية تأويلاً حسياً. 

محمد فؤاد عبد الباقي» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم» دار الحديث- 
خلف الجامع الأزهر. ۰۷٤۱ه/‏ ۱۹۸۷ م. 

يرد في التفسير التراثي أن إبراهيم قد استنكف عن عبادة الشمس والقمر والنجوم حين 
رآها قد (أفلت) بمعنى غابت. وهذا المعنى غير صحيح وغير منطقي» لأن إبراهيم 
الذي آناه الله رشده يدرك كأي إنسان سليم الفطرة أن من طبيعة الشمس الغروب» 
ومن طبيعة القمر والنجوم الاحتجاب بطلوع النهار» وإنما كان استنكافه عن عبادتها 
لأنها (أفلت) بمعنى (نقصت)» فالأفول لغة في النقص» فأفول الشمس كسوفهاء 
وأفول القمر خسوفه» وأفول النجوم طمسهاء وهذه تتطلب دورات فلكية وليست 
يومية. فالأصل هو النقص في التكوين» وبهذا المنطلق (النقص في التكوين) عمد 
إبراهيم حين حطم الأصنام» إذ جعلها (جذاذاً) أي قطعاً مكسرة . 


يا 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعيه والتاريحيه 
راع سم كرك ۵ إن حمر (الأنبياف 08). 
تجاه م إلا ڪيا م ل 0 قطع إلى أجزاء متنائرة على 
وبالمنطلق نفسه كانت تجريته الإيمات © 
ر أن منک ني ارق 6ل رن وين كل بل لكل لط ر 
ره ا و ميرم سس رت سس رور دي و ارم ا رر 
سا وَل أن لَه عير كي (البقرق؛ 053٠‏ ش 
وبذات منطق التوزيع المكاني للطير المجزأة ودعاء إبراهيم للطير فتأتيه سعا يكرد 
دوره ليرفع القواعد من البيت في الأرض المحرمة» ويؤذن في الناس ليأتيه الناس 
سعياً من أقطار الأرض كما أناه الطير سعياً من الجهات الأريع: رر 
وود فى الاس بل باو ڪال و ڪل عام بات ين کل مڇ عي 
(الحج» .(V‏ 
وكذلك: 
« ردك بی رهی ملكت الوت لاض لیکو مِنَ الْمُوقِنِينَ 4 (الأنعام» 0/0. 
وهذا شكل واحد من أشكال المناهج النبوية المتعددة والمتنوعة كما سنوضح في 
بحوثنا بإذن الله . 
وبعقلية المكان يكون اختصاص إبراهيم بالقربان عن المكان في صورة ابنه الذي فدى 
بذبح عظيم يرمز إلى مواصفات المكان» ولم يكن (الذبح العظيم) كبشاً كما يرد في 
التوراة» وكما نقل المفسرون عن التوراةء وإنما هو الفداء البديل الذي يمائل في 
صفاته البنائية الكونية المكانية» وليس سوى الإبل التى تمائل فى سنامها (-الجبال) 
وتمائل في خفها (-تسطيح الأرض) وتمائل في ارتفاع قوامها (-سماء مرفوعة بغير 
عمد ترونها). 
ولل لاض كنك سحت (الغاشيةء .)٠٠-۱۷‏ 
28 5 سوى قربان يجسد الشكر على المكان الذي وهبه الله للإنسان. الإبل 
: ل دليست الإبل سوى (البدن) التي جعلها اللّه من شعائر الحج: 
وریت جلها لک ين کر إَله لك يا ع 1/606 اد ایر حكن رآ" ا ين 
وب المكان. كان دعاء إبراهيم لأبيه ليغفر اللّه له. وبعقلية 57 كان 00 إبراهيم 
لاستمرار النبوة والإمامة في ذريته : بعقلي 0 


(0) 


ون آنل ابعر م ببس انم قال إن جَاِكَ بن 
عَهَدِى أَلظَلِيِينَ € (البقرق .)١74‏ 

فالذرية من ظهرء والظهر من خصائص المكان. 
الإيديولوجيا هي: 

0 ار متناسقة تحاول أن تشترك عضوياً لتبني نظرة وموقفاً متجانسين إلى كل 
من الكون والمجتمع وكل مكونات الواقع العيني» وتحدد موقفاً إزاء كل ما هو 
ميتافيزيقي على | لمستوى الكوني الخارج عما هو ملموس عيانياً؛ فهي بناء فكري 
يسير في اتجاهين » أولا: الواقع وثانيا: الكون» وهي منظومة متعالية بالنسبة إلى 
نظامها الفكري في حالة اقترانها في المحاولة التطبيقية لمشروع حكومة أو طبقة أو 
حزب سياسي أو معتقد ديني يرتبط بفعالية تنظيمية سياسية أو يلبث في المدى 
التطبيقي الطقوسي. وعلى مستوى الفرد تكون منظومة أفكار نتاجاً لاستراتيجيا فردية 
من أجل تحقيق الذات وفق واقع اجتماعي خارجي متمخض عن حقبة تاريخية يكون 
الفرد فيها مجبرا بوعي أو بغير وعي» بالضرورة» على إدراك الواقع ضمن تكوينه 
الفرداني لمنظومته الفكرية (إيديولوجيته الخاصة)ء أو إدراك شروط الواقع الخارجي 
الذي يحتوي ممارساته الخارجية كمشروع ذهني لتحقيق ذاته فيه ففي مستواها 
الفردي تتموضع الايديولوجيا على رقعة مزدوجة فردانية في غالبيتهاء اجتماعية 
خارجية فى أقليتها بحكم الجبرية المستقلة عن إرادة الفرد في الوجود اجتماعيا. 

- علاء طاهرء مدرسة فرانكفورت من هوركهايمر إلى هابرماس» منشورات مركز 
الإنماء القومي» دون تاريخ » ص ۱١‏ . 

. 06 لا أنه لا تكو ن ة لحوار الأديان السماوية الثلائة 
من خلال هذ التصوص ينفج ل ل 
(الإسلام-المسيحية- اليهودية) خارج الضبط والاسترجاع لقراني صو 
الأديانء أى ينطلق الحوار بوصفه د تصحيحا ORS‏ 0 

1 5 : :] إلا إذا أعاد المسلمون أنفسهم 
موروثها الروحي أولا . وبالطبع لا يصبح هذا مم ! : اشيهء أما الأصل ة 
لإسقاطات الإيديولوجية التي زيفت حو ' : 0 
المحرمة. وينطبق القول نفسه على الذين ينشدو" 
8 اهسممة باعتبارها الأصل لهذه 
توحيد الديانات السحادية مث .بي ر حريال الاسترجاع القرآني النقدي لها 
الديانات» غير أن الإبراهيمية لا تفهم إلا من خلال الاسترجع ار ي 


ى. فالتمسك بالحقائق هو الأصالة 
باعتبارها (آية المكان) وخارج ما أصابها من تزييف. فالتمسك بالحقائق 


فهم دينهم خارج | 
محفوظ بحرمة تنزله في الأرض 


Ao 


القرآن والمتغكرات الاجتماعية والتاريخية 


زفقف 


(A) 
(4) 


0200110000 
تقربر حقيقة أساسية وهي أن النوازع العلمية المنهجية في الحضارة الأوروبية 
م 7 تتعامل مع هذه الحقول المعرفية بعقلية نقدية تحليلية» تقوم على 
إمكانيات وعي متقدمة قد تجاوزت - أي هذه النوازع المعاصرة - الإطاران 
الإيديولوجية القديمة في التجربة الأوروبية نفسهاء والتي تحكمت في صياغة نظرة 
خرافية لاهوتية للغيب والكون والإنسان بنقد وإعادة تلك التصورات الخرافية إلى 
بنائيتها الفكرية التاريخيةء فنحن الأقرب إلى روح هذه الاتجاهات العلمية النقدية 
المعاصرة وهي الأقرب إلينا من كافة أولئك الأوروبيين الذين لا زالوا يعيشون 
مضامين وتصورات العصور القديمة. بل إن نقطة اللقاء بيننا وبين هذه المناهج 
المعاصرة المسترجعة نقدياً لماضيهاء قد بدأ منذ أن استرجع القرآن بشكل نقدي 
الموروث الروحي لكل البشرية. والمطلوب أن نتجاوز حساسيتنا المبالغ بها اتجاه 
هذه المحاولات الأوروبية الجادة» فما كل نتاج أوروبي» يعني أنه ابتعاث لصليبية 
جديدة ضدناء فهم لا يفكرون بخلفية شعور بتحدينا أو مغايرتنا لهم داخل أذهانهم 
المفكرة؛ وإنما يمارسون النقد من داخل تطورهم العلمي ومن داخل همومهمء كما 
أنه ليس بالضرورة أن كل علمية تفضي إلى «علمانية»؛ إذ يمكن التمييز بين 
«العلموية» كنهج في التفكير و«العلمانية» كموقف تاريخي سياسي» بالرغم من تداخل 
العبارتين في بعض الحالات. 
«على الرغم من أن كلمة إشكالية من الكلمات المولدة في اللغة العربية (وهي ترجمة 
موفقة لكلمة (Problêmalique‏ فإن جذرها العربي يحمل جانباً أساسياً من معناها 
الاصطلاحي. يقال أشكل عليه واختلط. وهذا مظهر من المعنى الاصطلاحي 
المعاصر للكلمة: الإشكالية منظومة من العلاقات التي تنسجهاء داخل فكر معين» 
مشاكل عديدة مترابطة لا تتوافر إمكانية حلها منفردة ولا تقبل الحل - من الناحية 
النظرية - إلا في إطار حل عام يشملها كلها. وبعبارة أخرى أن الإشكالية هي 
النظرية التي لم تنوافر إمكانية صياغتهاء فهي توتر ونزوع نحو النظرية» أي نحو 
الاستقرار الفكري». 
- د. محمد عابد الجابري: ز ن والتراث - قراءات عن اح ا ا تي 
المركز الثقافي العربي» الدار 0 0 0 معاصرة في تراثنا الفلسفي 
محمد فؤاد عبد الباقي - المصدر السابق . 
دان التصور التقليدي في علم اللغة (أو فقه اللغة) يعتقد أن هناك علاقة مباشرة 


كم 
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وفورية بين الاسم أو (العلامة) وبين المسمّى. أي (الشيء) الذي يدل عليه الاسم. 
فعندما نقول «حجرة؛ أو شجرة فكأننا لمسنا الحجرة أو الشجرة مباشرة دون وسيطء 
أي كأن الاسم هو المسمى. ولكن علم اللغة الحديث يعلمنا أن هناك شيئاً آخر 
يدخل في العملية هو العائد أو الوسيط. أي التصور المشكل في أذهاننا عن الشيء 
المادي المحسوس المسمى . ولا يمكننا التوصل إلى الشيء المحسوس مباشرة. إذاً 
هناك ثلاثة أشياء في عملية التوصيل : هناك الكلمة أو الاسمء وهناك الشيء المادي 
المحسوس الموجود في الطبيعة أو في الخارج» وهناك التصور العقلي المشكل عنه 
في الذهن (أي العائد أو المرجع)ء وعن طريقه يحصل التواصل بين الاسم 
والشيء؟. 

- محمد أركونء الفكر الإسلامي: قراءة علمية, مركز الإنماء القومي» بيروت 
لامةاء ص ۳٤‏ . 

فهوية عبارة ماء تخضع لمجموعة ثانية من الشروط والحدودء تلك التي تفرضها 
عليها مجموع العبارات الأخرى التي ترد ضمنها تلك العبارة والميدان الذي تستخدم 
فيه والأدوار المنوطة بها. فإثبات أن الأرض تدور أو أن الأنواع تتطورء لا يشكل 
عبارة واحدة قبل وبعد كوبرنيك ثم داروين» وليس ذلك لأن معنى الألفاظ في 
الصيغتين أصابه تغيرء بل إن ما تغير هو علاقتها بقضايا أخرى» هو شروط 
الاستعمال وإعادة التوظيف هو حقل التجربة» هو طرق التأكد الممكنة» هو حقل 
المشاكل التي تنتظر حلهاء والذي ينبغي إحالة القضيتين المشار إليهماء عليهء 
فالجملة القائلة «في الحلم تحقيق رغبة» تتردد منذ عدة قرون» لكنها لم تكن تعبر عن 
الشىء نفسه لدى كل من أفلاطون وفرويد؛ ذلك أن أشكال الاستخدام وقواعد 
الاستعمال ومجموع العبارات التي تمارس هذه الجملة دورها ضمنهاء وإمكاناتها 
الاستراتيجية» تشكل بالنسبة للعبارات حقل استقرار يسمح» رغم كل الاختلافات 
العبارية» بتكرارها تكراراً متماثلاً. لكنه حقل يكشف لناء خلف التطابقات الدلالية 
والنحوية والصورية الأكثر جلاءء عن عتبة لا يمكن الحديث بعدها وعن تكافؤ 
وتماثل» ونصبح ملزمين بالاعتراف والإقرار بأننا أمام ظهور عبارة جديدة. بل 
نستطيع الذهاب بدون شك إلى أبعدء فلا نقر إلا بوجود عبارة واحدة رغم ما نصادفه 
من عدم تمائل في التركيب واللغة نفسها. لنفترض خطاباً مع ترجمته الفورية» أو نصا 
علمياً بالإنكليزية مع ترجمته الفرنسية أو إعلاناً في ثلاثة أعمدة وبلغات مختلفةء 
فليس ثمة من العبارات بقدر ما هنالك من لغات مستعملةء بل مجموعة واحدة من 


AY 


.: أ. بعارة أفضلء إذا كنا أمام خبر يما 
العبارات» تباينت واختلفت صورها اللسانية ٠‏ و ا 
1 0 مختلفة وترتيب مبسط» وبرموز مصطلح عليهاء إذا بقي مضمون الخبر 
بثه بكلمات مختلفة وترتيب مم 7 اا ديار ای كل االات 
وإمكانيات استخدامه هي هي أمكننا القول بان ۴ ٠‏ 0 1 
- ميشيل فوكوء حفريات المعرفة؛ ترجمة سالم يفوت» المركز الثقافي العربي, 
بيروت ۱۹۸۷ء ط اء ص ٩٦‏ . 

)1١(‏ أود هنا الاستعانة ببعض ما كتبه الدكتور محمد عابد الجابري جو تصائض اللعه 
وعلاقاتها بالفكر من ناحية» وإرجاع دلالات ألفاظ القرآن إلى التصور العربي لها 
وذلك من كتابه: تكوين العقل العربي» مركز دراسات الوحدة العربية - جماعة 
الدراسات العربية والتاريخ والمجتمع؛ بيروت ۰۱۹۸٩۹‏ ط ۰٤‏ ص ۷۷ . 
«ربط هردر بين خصائص اللغة وخصائص الأمة التي تتكلمهاء ذاهبا إلى القول بأن كل 
أمة تتكلم كما تفكر وتفكر كما تتكلم. ليس هذا وحسبء بل إن كل أمة تخزن في 
لغتها تجاربها بما فيها من عناصر الصواب والخطأ فتنقلها اللغة إلى الأجيال الناشئة 
واللاحقة» فتصبح أخطاء الماضي أو جزء منها على الأقل» من ضمن التراث الذي 
تنقله اللغة عبر الأجيال والذي يساهم في تحديد نظرة أصحابه إلى الكونء إلى الحق 
والخير والجمال. هكذا يقرر هردر: «إن ربات المعرفة البشرية : الحقيقة والجمال 
والفضيلة قد أصبحت آلهة قومية بمقدار ما هي اللغة القومية كذلك». إن هذا يعني أنه 
حتى القيم المجردة المثلى التي ينظر الإنسان إليها عادة على أنها قيم إنسانية خالدة لا 
تتقيد بالزمان والمكان» تكتسي مع ذلك طابعاً قومياً من خلال اللغة» فنحن لا يمكن 
أن ندرك الحقيقة أو نحس بالجمال أو نتعلق بالفضيلة إلا بالمعنى نفسه وبالمحتوى 
نفسه وبالشكل نفسه الذي تنقل اللغة - لغتنا نحن - هذه القيم إليناء فاللغة إذأ 
ليبيث اة رب ولا موی :وتسات بل هي بمعنى ما من المعانى «القالب» الذي 
تفصّل المعرفة على أساسه (تماماً كما يفصّل الخياط الثوب على أساس قالب)ء فهي 
إذا: (ترسم الحدود وتخط المحيط لكل معرفة بشرية) . ك 

وعلى الرضم من أن وراء تأكيدات (هردر) هذه دوافع قومية واضحة من السهل فهمها 
تذكرد 8 نيأ ف قر ن الثعام. عء 1 

ا اه فإن ملاحظاته تلك لا تكذبها 
ا ديثة التي تهتم بتحديد العلاقة بين لغة قوم وتصور هؤلاء 

القوم للعالمء بل إن كثيراً من الدراسات اللغوية والايش ل 7 

8 ا ية والإيثيولوجية تؤكدها. يقول إدوارد 
بير» هي المنظم لتجربتهاء وهي بهذا تصنم عا : 1 
“Al ‘S2 8.‏ 50056 بصع لمها وواقعها الاجتماعي . ويعبارة 

أكثر دقة: إن كل لغة تحتوي على تصور ى 7 عاذ 


AA 
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اتجاهات الرأي حول علاقة اللغة بالفكر داخل الدراسات اللغوية منذ القرن الثامن 
عشر إلى اليوم» فيقول: «ابتداءة من هردر وولهلم همبولد على الأقل تبنت الدراسات 
اللغوية مرات عديدة الأطروحة القائلة بان منظومة لغوية ما (الشيء الذي يعني ليس 
فقط مفرداتهاء بل أيضاً نحوها وتراكيبها ) تؤثر في طريقة رؤية أهلها للعالمء وفي 
كيفية مفصلتهم له وبالتالي في طريقة تفكيرهم. إننا نفكر كما نتكلم» الشيء الذي 
يعني أن اللغة التي تحدد قدرتنا على الكلام هي نفسها التي تحدد قدرتنا على 
التفكير؟ . 

ثم الصفحات من ۸۳ وإلى ۸۷: 

لقد انطلقت عملية جمع اللغة وتقعيدها من الخوف عليها من الانحلال والذوبان 
بسبب تفشي اللحن في مجتمع أصبح العرب فيه أقلية ضئيلة . وبما أن سبب اللحن 
كان الاختلاط الواسع الذي عرفته الحواضر في العراق والشام خاصة» بين العرب 
والمواليء فلقد كان طبيعياً أن تطلب اللغة «الصحيحة» من البادية» وبكيفية خاصة من 
القبائل التي بقيت منعزلة» وبقي رجالها الأعراب محتفظين بفطرتهم وسليقتهم 
و«سلامة» نطقهم. ويقول ابن جني في هذا الشأن: «إن علة ذلك ما عرض للغات 
الحاضرة وأهل المدر من الاختلال والفساد والخللء ولو علم أن أهل مدينة باقون 
على فصاحتهم لم يعترض شيء من الفساد للغتهم لوجب الأخذ منهم كما يؤخذ من 
أهل الوبرء وكذلك لو نشأ في أهل الوبر ما شاع في لغة أهل المدر من اضطراب 
الألسنة وخبالهاء وانتقاص عادة الفصاحة وانتشارها لوجب رفض لغتها وترك تلقى ما 
يرد عنها' . 1 
لقد اتجه جامعو اللغة ورواتهاء إذآء إلى البادية» إلى الأعراب «الأقحاح» وأصبح 
هؤلاء الأعراب «الحفاة العراة» مطلوبين بكل إلحاح . وعندما أصبحت رواية اللغة مع 
بداية القرن الثاني للهجرة احترافاً» وانقطع إليها رجال مقتدرون أمثال أبي عمرو بن 
العلاء المتوفى سنة ٠١١‏ هء وحماد الراوية المتوفى سنة ١66‏ هء والخليل بن أحمد 
المتوفى سنة ٠۷١‏ ه وغيرهمء كان أهم شرط وضعوه فيمن يصح أخذ اللغة عنه أن 
يكون خشناً في جلده فصيحاً في لسانه: «لقد اعتبر اللغويون جفاء العربي وخشونته 
وبقاءه محروماً من الترف وليونة الجلد - كما يسمونه - أساساً لأخذ اللغة عنه 
والاحتجاج بكلامه». والنتيجة هي أنه: «إذا ما اكتسب الأعرابي صفتي البداوة 
والفصاحة - بالشهرة أو بالاختيار - أصبح من حقه هو أن يتحكم في العلماء 
وآرائهم بالتصويب والتخطئة؛ ويصبح حينئذ قانوناً ينصاع له العلماء وينفذون مشينته . 


۸۹ 


القرآن وال 45 ات الاجتماعية والتاريخية 


8 : أستاذاً للعلماء يتحاكمون إليه ذ 
3 اداه 0 أدى التهافت على الأعر - 
الخصومات والخلافات». ليس هذا وحسب e‏ ا رين 
الاعتماد في ضبط اللغة وتقعيكه ٠‏ ٍ 7 
والاعتماد عليهم كل ١‏ في 3 لف يل من أجل الا ن 
معصومين من الخطأ اللغوي» ليس بسبب إيمانهم ؛ 
الخطأ إلى القواعد التي شيدوها انطلاقاً من نطقهم وكلامهم ٠‏ | 
ومع تزايد الإقبال على الأعرابي والتافس عليه وا 0 1 م 
وعياً بأهميته وبقيمة نطقه» وأصبح يشعر أنه يملك يئا قاب يطلب ١‏ 
ذلك ما حدث فعلاً» فالتاريخ يحدثنا أن بعض الأعراب قد احترفوا بيع بضاعتهم من 
الكلام وأن بعضهم الآخر رحلوا إلى البصرة أو إلى الكوفة للإقامة فيها كرواة للغةء 
ک (بائعين» للكلام. وهناك من رحل إلى البادية» من أهل الحضرء ليروى عنه هناك 
حتى إذا نال الشهرة نال ما أراد من المال. وهكذا أصبح اللفظ العربي» خاصة منه 
الغريب والموحش والقديم والنادر» بضاعة مربحة ووسيلة لكسب العيش بأيسر 
طريقة . 
والجدير بالملاحظة أن هذا الإقبال على الأعراب وعلى الغريب والقديم من الألفاظ 
لم يكن من جانب اللغويين وحدهم» بل لقد سلك النحاة المسلك نفسه. والحق أنه 
يصعب الفصل بوضوح بين اللغوي والنحويء فاللغوي كان نحوياً والنحوي كان 
لغوياًء وكل الفرق بينهما هو أن أحدهما كان يهتم أكثر باللغة كالفاظ ومعان في حين 
كان الشغل الشاغل للآخر هو البحث عن شواهد للقواعد النحوية التى يستنبطها أو 
يضعها وضعاً. وفي ميدان النحو تركز الاهتمام» كما في ان ازل علق القديم» 
فكلما كان الكلام منسوباً إلى فترة أوغل في القدم كان مقبولاً ومطلوباً: لقد «اعتبروا 
كل ما هو قديم علامة على الجودة» وأما الحديث المعاصر فمحكوم عليه بالتزييف 
والرفض والإتكارء بل لقد ظلوا ينظرون إلى التطور الذي اشاب اللغة العربية يومئذ 
كما لو كان ضربا من الخطأ والانحراف يجب طرحه وإهماله» و 
الاستشهاد في مسائل النحو والصرف في منتصف القرن الثاني . 
وقد يتساءل المرء أمام هذا قائلاً: إذا كان المقصو ا 
حماية القران من اللحن» فلماذا لم يعتمد 
لعملهم» مع أنه باعتراف الجميع أفصح وأيين؟ 
بعلل بعض الباحثين انصراف اللغويين القدامى 
القرآن ورد على روايا 


وهكذا ينقلب الأعرابي بسر 


من ثم أوجبوا وقف 


من جمع اللغة وتقعيدها هو 
اللغويون القرآن نفسه أساساً وحيدا 


اتصراف اللغبين عن القرآن إلى كلام الأعراب بكون 
67 د حرف سبعء هي عبارة عن قراءات يختلف بعضها 


0 


عن بعض» وأن هذا الاختلاف رغم ضآلته ومحدوديته كان يطرح لغوية ونحوية لا 
يمكن الفصل فيها إلا ب «تخريجات». إن التصرف في النص تأويل» وهذا ما كانوا 
يتجنبونه . أما نحن فنريد أن نرى في المسألة ما هو أبعد من هذاء ذلك لأنه إذا كان 
المنطق هو الرغبة في حفظ القرآن من تسرب اللحن إليه» فإن الأمر كان يتطلب 
تحصينه من خارجهء وإذا أضفنا إلى هذا أن الحاجة كانت تتزايد إلى فهم كلماته 
وعباراته» وأن اعتبار هذه الحاجة كان من موجهات عمل اللغويين» أدركنا كيف أن 
المطلوب كان» في واقع الأمرء هو إيجاد لغة ما ورائية تكون إطاراً مرجعياً له على 
مستوى معاني الكلمات والتعابير المجازية . وليس هناك من لغة تستطيع القيام بتلك 
المهمة غير لغة العصر الجاهلي نفسه. ذلك هو المنطق الداخلي الذي كان يحكم 
ابن عباس من أنه قال: «إذا تعاجم شيء من القرآن فانظروا في الشعرء فإن الشعر 
عربي». وهناك رواية أخرى تنسب مثل هذا القول إلى النبي نفسه. 
ولكي نقدر كامل التقدير الظروف العملية التي أملت هذا المنطق وفرضته» يجب أن 
نتذكر أن اللغة العربية آنذاك كانت تكتب بدون نقطء وكانت وما تزال تكتب بدون 
حركات. فكلمة «نبغ؟ كانت هكذا «سع؟ 0 
وإما «نبع؟ وإما «تبع' وإما «بتع» وإما "بيع .. إلخء دع عنك كيفية النطق أي 
الحركات» OORT‏ 
من الممكن جمعها إلا من الكلام المنطوق» لا المكتوب» والقرآن كان مكتوباً 
ومقروءاً معأًء فلتبرير نوع ما من القراءة له كان لا بد من الاعتماد على لغة مسموعة. 
ولغة الأعراب هنا هي اللغة المطلوبة التي وحدها تفي بالغرض . ولعل مما له دلالة 
في هذا الصدد أن كلمة «تصحيف؛ التي تعني اللحن والخطأء أصلهاء كما يقول 
المقرى :"أن ياعد الرجل اللفظ من قراءته في «صتحيغة» ولم يكن سمعه من الرجال 
فيغيره عن الصواب». ومن هنا كان اللغويون والنحاة يطلبون اللغة من الأعراب البدو 
الذين لا يعرفون الكتابة» وقد بلغ الأمر إلى درجة أن بعض هؤلاء الأعراب كانوا 
يتظاهرون بعدم معرفة الكتابة - في حالة معرفتهم بها - حتى يوثق بهم ويروى 
عنهم . وهناك حكايات تحکو كيف «ضُبط» بعض الأعراب وهم يقرأون أو يكتبون» 
وكيف أنهم كانوا يناشدون من عرف عنهم ذلك أن يسترهم ويكتم عنهم. 
) محمد عابد الجابري» مصدر سابق» (نحن والتراث)» ص 77 . 
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الفصل الثاني 
القرآن: مفهوم الزمن والمتغيرات 
(الرحلة من آدم إلى الظهور الكلي للدين) 


من صيرورة الزمان والمكان تُستنبط قواعد التحول والمتغيرات الاجتماعية 
والتاريخية» وبموجب هذه القواعد تتحدد الأهداف والوسائل» ومهمتنا أن 
نكتشف - من داخل القرآن - قواعد هذه الصيرورة لنضع أيدينا بعد ذلك» 
على طبيعة التحولات التي يتم في نطاقها التطور من مرحلة التنزيل قبل أربعة 
عشر قرناً ضمن الانتشار العربي - الأمي ووصولاً إلى ظهور الهدى ودين 
الحق عالمياً. 

فحركات الصحوة الآن تريد أن تحقق في ذاتها بمنطق استرجاعي ما كان 
ف الاق ابطق سگرن ل باخ بالشغيراك» غل تقدين أن الله سيظهر 
دينه على الدين كله دون تفاعل مع جدل الإنسان والطبيعة كما أوضحنا في 
الصفحات السابقة» وهنا مقتل حركات الصحوة المعاصرة» فلو شاء الله لجعل 
ظهور الهدى ودين الحق أمراً مطلقاً من عنده ودون مقدمات تاريخية أو 
اجتماعية . 

خلافاً لهذا الفهم السكوني يحتوي القرآن نهجاً واضحاً في التعامل مع 
الصيرورة الزمانية» فحين نأخذ بالسياق القرآني ضمن وحدة الكتاب 
العضوية0*) بداية بسورة البقرة. نجد أن الخطاب الإلهي للبشرية يبدأ بآدم ثم 


#) المقصود بالوحدة العضوية (نسبة إلى عضو)؛ والبنائية (نسبة إلى البنية التي يتكوّن منها 
الشيء) للقرآن الكريم» هي الوعي على أن موضوعات القرآن الكريم وقضاياه» بأنها متداخلة 
ومترابطة في ما بينهاء إذ يعود آخرها على أولها ويقضي أولها على آخرهاء وفقا لناظم = 
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الذى مف بهء فلا يكون تحليلاً لبعض من آيات القرآن مفصولا عن البعض 
E‏ هذا الأمر الذي يتصف به القرآن سيسقط في تعضيته» الامر الذي 
حذر منه القرآن نفسه قال تعالى: لال وا رانين (الحجرء .)4١‏ ومن بين 
الأوائل الذين قالوا بالوحدة العضوية للقرآن نجد عبد اللّه دراز من خلال كتابه النبأ العظيم, 
4 7 نحا هذا المنحى من خلال كتابه التفسير الموضوعي والفلسفة 
كما أن باقر الصدر نحا هذا المنحى من E‏ 1 
الاجتماعية في المدرسة القرآنية إذ دعا إلى تفسير موضوعات القران تفسيرا موضوعياً. 
يستحضر نظرته الكلية لتلك المواضيع بتحديد الموقف النظري للقران من المواضيع الني 
عالجهاء بدل العكوف عن المقاربة التجزيئية التي كان عليها جمهور المفسرينء فالنظرية أو 
الموقف النظري لا يتأتى بالمقاربة التجزيئية في تفسير القرآن وفهمه» لأن هم المفسر 
التجزيئى أن يكشف عن جزء معيّن من القرآن. مفصولا عن غيره مما سبقه في السياق أو 
لحقه؛ والنظرية تقتضي الأخذ بالكليات التي تننظم من خلالها الجزئيات. وكذلك للشبخ 
محمد الغزالي النظرة نفسها من خلال كتابه نظرات في القرآن» كيف نتعامل مع القرآن. 
وغيرها من كتبه. كما أن العالم الياباني توشيهيكو إيزوتسو نحا المنحى نفسه» إذ يرى علم 
الدلالة في القرآن بوصفه دراسة للمعنى» لا يمكن أن يكون إلا فلسفة من نوع جديد تقوم 
على تصور جديد كلية للكينونة والوجود؛ وذلك من خلال كتابه الله والإنسان في القرآن. 
ولكن قول حاج حمد بالوحدة العضوية والبنائية للقرآن يفوق كل هؤلاءء لكونه ينظر إلى 
بنائية القرآن كبنائية ممائلة للكون برمته» وذلك أن القرآن يحوي بداخله منهجية معرفية كما 
هو الشأن بالنسبة للكون. «فالمنهجية بوصفها إطاراً مرجعياً لأفكار موحدة؛ لا تستخلص 
علمياً إلا من إطار موحد عضوياه. فالكون برمته وبكل مكوناته لا ينفصل بعضه عن البعض 
الآخرء فمن الأولى التعامل مع ما فيه من ظواهر من أرض وسماء وجبال. . ضمن رؤية تقوم 
على وحدة التكوين. 
والآن يجري التعامل مع القوانين الكونية في إطار النظريات المتكاملة التى تأخذ بعلوم 
الفيزياء إلى علوم الإحياء. . . إذ يستحيل دراسة وفهم جانب من جوانب الكون بتغييب 
جانب اخره وكذلك الأمر بالتصسبة للقرآن فهو يعد إطاراً مرجعياً لأفكار موحدة ومتكاملة في 
ما بينها. ولم بحسن ذلك للقرآن في نظر حاج حمد إلا بفعل «الترتيب أو التركيب وقفاً من 
عند الله وعلى يد رسول الله ولم يتبق لمن أتى بعد رسول الله . .. سوى الاستنساخ وربط 
الصحائف؛. وبهذه العملية التي قام بها الرسول المرق يق اء: ٌ 2 
ا اس سو لموقر بقراءة مع الروح القدس جبريل» تم 
للد ا" ع شمر مواضع التزول المتسلسلة زمانياء وقد رد الله على الجاحدين لهذه 
ل واه ڪات ماو وائ آم يما يز فالا كنآ أت فار بل 
امون » فل نرام روح المد سن ریت بلي يبت الآّرت ءَامَنْوا وَهُدى 


رش 


وري ملين ( النحلء ۲-1( 


er 


وبهذاء فالقرآن نسيج واحد «ؤاز| _ےں ۔ 2 0 
اا ا وريز يوي دو ورد ون مقرل 
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0 وينتهي لدی ا ابرض بيع بجر بدي 
وَل كل ريلك بنتتبكز إن جا ن 1 أ کیت 26 ات ينان 


ركمو ےو ےه َك 2 


بُنْيِدُ فا وَيَسْفِكَ الما ٠‏ ون يح ميك ورس لك مَالَ إن عل ما لا 


د آية ساقطة أو مرفوعة عن التلاوة وليس في القرآن ناسخ ومنسوخ». وذلك أن صياغة القرآن 
ممائلة لصياغة الكون» فدقة مواقع الآيات والمفردات والأحرف لا تختلف عن دقة مواقع 
النجوم» قال تعالى: تلا أف يوقم جور » وم لے ل تمن طبر « نم رال 
کم » في كت تكنون * لا يمس إلا المطْهَرُونَ * يرل يِن رَبَ اليب (الواقعة» -۷١‏ 
٠‏ فاللّه هنا لم يقسم بالنجوم ولكنه أقسم بمواقعها في سياق التعريف بخصائص القرآن 
البنائية» ووجه الممائلة هنا يتجسد بأنه إذا خرج نجم عن مدار المجموعة الشمسية أو 
اصطدم بغيره اختلت المنظومة الكونية كلهاء وكذلك الشيء نفسه مع القرآن» وحتى تکون 
لهذه الممائلة مصداقية واقعية یری حاج حمد بأن القرآن يعد لوحده فقط معادلاً موضوعياً 
للوجود الكونى وحركته. ففى كتاب الكون يقرأ الإنسان آيات الله المحسوسة» بينما كتاب 
القرآن يحوي بداخله تلك القضايا كلهاء إذ تشكل آياته مداخل معرفية في معرفة نشأة الخلق 
والسنن والنواميس التي تنبني عليها الحركة الكونية» وإشارات وتوضيحات عن المخلوقات 
في علاقة بعضها مع بعض وعن الأرض والسماء والجبال والتبات والشمس والقمر. . 
وبهذا فالقرآن يحوي بداخله الكون كله ويحوي الزمان والمكان» وهذا أمر طبيعي إذا أخذنا 
بعين الاعتبار أن القرآن - كلام خالق الكون برمته. 
ولذلك فما أناه الله لمحمد أكبر مما أتاه لكل الرسل قبله» قال تعالى : س م 
ومن الأرض مهن برل الان يتين لع أن ١‏ آنه ع کي نم َي أن اه َد أحاط يکل سي عا 
(الطلاق» ۱۲)ء ففى هذه الآيات يتحدث الله سبحانه عن خلق السموات والأرض أي سبعاً 
من السماوات ربعا من الارضين» > ثم يضاهي ما بين خلقه لهذا الوجود الكوني السباعي 
ومنهج الخلقء > فالخلق قد خلق بالحق» فالحق مبثوث في الخلق وكيفية المعاني المتولدة 
عنهء فاللّه كما هو خالق فهو عليم. فحين تتم المقابلة بين الخلق والعلم على المستوى 
الإلهي (الخلاق العليم) تتم المقابلة بين الخلق والعلم على مستوى العطاء الإلهي للإنسان» 
فتكون المنة الإلهية بقرآن عظيم يقابل بالوعي الخلق السباعي العظيم. إن حاج حمد ينظر 
إلى الوحدة العضوية والبنائية للقرآن لا بمعزل عن البنائية الكونية» فكلتا البنيتين تفضي 
إحداهما إلى الأخرى» ومن هنا جاءت دعوته المنهجية للجمع بين القراءتين» قراءة في 
كتاب الكون وقراءة في كتاب القرآن. فلا غنى للقراءة الأولى عن الثانية والعكس صحيح . 
انظر: منهجية القرآن المعرفية؛ م. س. الفصل الأول: خصائص القرآن المنهجية 
والمعرفية . 
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2 عون عل الكبكز قل اون باع 
لمو « وَعَلَمَ ادم | أ كلها ثم عرضم N‏ ا واي ارو 


كم صد ل ملك ل م لان لا لكأت لب 


هله اد AGE‏ 01 
10 3 َه 000-00 ل أ > ا ا 
الیک « فال يناد م اينهم باعل كن كنا اهم يأنتكبيم مال ألم أقل لكم إن آعم 


02 وره لد 2 ا ا NT‏ 
ب ابو دالا ألما لذو قا شط وبر وم ا 
مسجد إل اليس أن ران 5 م لكَفيت ۲ ٭ تا ادم أسكن أنت روك 


02220 540 > ادلم 2 
ليه كا نهنا ردا حت شقا ولا نش عزو لحه كنا ِنّ الظلإيين © (البقرةء 
0-۰( . 
2 5 رأ د مب بق أل قد عليه وأا ؛ بعېډۍ 0 وی 
0 # وَدَامُِوا يمأ E‏ مُصَدْهًا ن معکم و ولا لا کر أَوَلَ کے بے وا قفرا 
و بق تنا فللا واي ون ۾ * وا تَلسُوا لح بالكلل تكبو لحن وشم تَعَاسُونَ * 
موا اللو ولا لرکو وروا مع الاكبي * اام لتاس الي ونود سك 
7 ا أن نارن (الهرة, (Ef‏ 
ثم ينسخ الله تجربة ب بني إسرائيل ويتحول الخطاب إلى الأميين العرب بداية 
من الآية O ٤‏ 
ابي ليت ءامنا لا توو وا وفوا انظزنا وأسمموا لزب 
عاب آیے * تا بوذ ألررت كُمَرُوا يِن هَل الكتب ولا نشك أن يرل 
يڪم ين ڪي ين يڪم ائه يقت پيڪ ڪي - سن کاو E‏ 
الم م 2 من 
يم * نسح يمن اة أذ يها تأت تر ينبا أ يغه ألم ملم أن آله عل 
» ألم کے ای ار 
ل سي لم تلم | م ملك التو رة و لَه 
ول رك وما لَحكُم يِن دون 
وَل ضير يأ 1 ریدو أن سلوا ر رسوا 26 ےہ 2 
دل يبدل آلف ِل مد سل سواه أله سيل مُوسَئ من َل ومن 
9 و 0 آلککب 
ایک با تد و کہ تالا حصنا ین عبر آنا ھک 


0 
¥ 
3 


صقحوا حن أن الله اء ده عل >. 2 بم 3 
8 0 كل سیو َير (البقرة» 
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إن النسخ هنا يعني نسخ حالة تاريخية بحالة أخرى» أي نسخ التجربة 
الاسرائيلية القبلية بتجربة الأميين العرب المؤسسة لعالمية الدين» فليس في 
حين نسخ الله تجربة بني إسرائيل وتحول بخطابه إلى العرب» فقد جاء 


(ه) النسخ من الآليات المعتمدة في تفسير القرآن عند جمهور المفسرين وكذلك الاصوليين 
والفقهاء وغيرهم» ويعد من القواعد المنهجية الأساسية التي انبنت عليها العلوم الشرعية» 
وقد تم التأليف في باب النسخ منذ وقت مبكر. وقد عرفوا النسخ بأنه رفع حكم شرعي 
بدليل شرعي آخرء فالحكم المرفوع يسمى المنسوخ. والدليل الرافع للحكم يسمى بالناسخ. 
وجعلوا للنسخ شروط وهي: أن يكون الحكم المنسوخ شرعياً - أن يكون الدليل على نسخ 
الحكم دليلاً شرعياً - أن لا يكون الخطاب المنسوخ حكمه مقيداً بزمن ووقت معين. كما 
أنهم قسموا النسخ إلى ثلائة أقسام : 
القسم الأول: نسخ التلاوة والحكم معاً. القسم الثاني: نسخ التلاوة مع بقاء الحكم . القسم 
الثالث: نسخ الحكم وبقاء التلاوة. 
وقد ذهب البعض إلى القول بأن القرآن يُنسخ بالسئّة» وإلى غير ذلك من الأقوال المتعلقة 
بموضوع النسخ . فالدلالة المفهومية لكلمة النسخ عند حاج حمد من خلال القرآن هي 
«استبدال حالة تاريخية أو عقلية بحالة أخرى مغايرة» وليس إبطالاً لبعض الآيات أو إسقاطاً 
لها'. فيبعثة محمد وبنزول القرآن» تم نسخ مرحلة الخطاب الحصري المرتبط بقوم معينين» 
بخطاب عالمي يتسع لكافة الناس جميعاً وبرسول بُعث للناس جميعاًء فرسالة الإسلام 
موجهة للعالمين. . بينما اليهودية والنصرانية محصورة كخطاب في شعب بني إسرائيل» 
فالنسخ هنا هو نسخ رسالات وليس نسخ آيات من داخل القرآنء فهذا هو الإطار الذي 
جاءت من خلاله آية النسخ في سورة البقرة قال تعالى: ما فسخ ِن ءاي أ نيا تأت يم 
يا أز نيه ألم ملم أن أله عل كل ْم مدر © (١١٠)ء‏ وعليه فالإسلام جاء ناسخاً لشرعة 
الإصر والأغلال بشرعة التخفيف والرحمةء كما أن القرآن قد نسخ بفعل هيمنته ما حرف في 
الكتب السابقةء وهكذا فعملية النسخ في القرآن هي تصحيح وتصويب لما قبله من الكتب 
التي لحقها التزييف والوضع والتبديل» فلا يمكن بأي حال تعطيل آية من آيات القرآن وفقا 
للفهم المغلوط لكلمة النسخ» الذي تشكل «نتيجة الدلالة العربية الذهنية في مرحلة عصر 
التدوين؛. فكل آيات القرآن اليوم سارية المفعول كما هو الأمر في السابق. ويرفض حاج 
حمد رفضاً قاطعاً أن ينسخ القرآن بالسئّة» فالقرآن هو طريقنا لمعرفة الصحيح من السئة. 
فعلى الناس أن تستفتي القرآن في ما نسب إلى الرسول من أقوال. 
انظر: منهجية القرآن المعرفية» » مرجع سابق» ص ٠1١١-9494‏ 
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مضمون النسخ ودلالاته واضحة من حيث توجيه الله للعرب ألا يسألوا 
رسولهم تلك المعجزات الخارقة للطبيعة التي كانت لموسى وقومه (الآية 
4©؛ مع إحاطة آية النسخ رقم )1١7(‏ بآيات سابقة عليها ولاحقة لها تحذر 
المؤمنين من كيد اليهود الذين لا يودون أن يتنزل على المؤمنين فضل من ربهم 
واللّه يختص برحمته من يشاء. 

ومن بعد هذه المراحل التاريخية المتدرجة في الخطاب الإلهي (آدم-بنو 
إسرائيل- الأميون العرب) يبشر الله بظهور الهدى ودين الحق على الدين كله 
وبموجب الآيات في سور التوبة (۳۳-۳۲) والفتح (۲۸) والصف (4-8) كما 
أوردنا في بداية المقدمة”* . 

بنظرة عامة نكتشف أربع مراحل للخطاب الإلهي الموجه للبشرية» بما 
يعني أن الله سبحانه وتعالى يتعامل مع صيرورة الزمان والمكان» ويلف بغيبه 
القرآن بحكم هذا السياق. 

ثم حين نتعمق أكثر في علاقة الغيب بجدل الصيرورة والمتغيرات» نجد 
اختلافاً كبيراً في نهج الخطاب الإلهي لليهود عنه في نهج الخطاب الإلهي 
والصيرورة من جهة وحقيقة الإسلام الناسخ لليهودية من جهة أخرى» فلكل 
مرحلة من مراحل الخطاب الإلهي المتفاعل مع المت ات شرعته ومناهجه؟ 
فحين نبحث في المسار الديني المتعلق ببني إسرائيل مقارنة مع المسار الديني 
المتعلق بالمسلمين» نجد اختلافاً في النهج العام وطبيعة الشرائع المقررة؛ 
وذلك تحقيقاً لقوله تعالى: 


0 
ا انق الک از ےی 1س سے عله ع + ارم م عا 
وارلا إليك الكتب يلحي مصّدَّكًا لما بيت يديه مِنَ الڪتَب وميا عله 


زفق للتوسع حول هذه المراحل الأربعء يراجع كتاب الحاكمية للؤلف» الصادر عن دار الساقي؛ 
ط۱ 05١٠١‏ 


القرآن: مفهرم الزمن والمتغيرات 


سكم نتم يمآ أل اه وکا َع هوم عتا جا ي الحا كل جملا متك 
عه وياجا ولو ٿا اه لمڪم أنه وسِدَهُ وکن ايلو في مآ “الو اتش 
َرَت إلى َه مجعم جَمِيعًا فيكم يما كر فيه نيمود (المائدة 48). 

الإشارة الخطرة هنا هي في صياغة العبارة (لكل جعلنا منكم شرعة 
ومنهاجاً) وليس (لكل جعلنا شرعة ومنهاجا)ء وكذلك ليست العبارة (لكل 
منكم جعلنا ) فالآية تربط الجعل الإللهي للشرعة والمناهج ب (منكم) أي من 
واقعكم وترکیبتکم» وهذه من دلالات التعامل مع المتغيرات وتفاعل الغيب مع 
جدل الواقع . 

حين نحاول حصر الفوارق ما بين المسار الديني اليهودي والمسار الديني 
الإسلامي تتكشف لنا الجوانب التالية التي نأتي عليها بشكل مقارن: 
أولاً: 

أ) في الخطاب الإللهي لبني إسرائيل نجد أن النص يتجه للمخاطبة 
(القبلية) مثل : 

« یب انیل اكوا می الى انت لیک وأو بتبيعة أو يبك ولت 
هبون 4 (البقرة» .)4١‏ 

ويمتد هذا الخطاب القبلي التخصيصي إلى محاورة موسى لفرعون ليأذن 
بخروج بني إسرائيل : 

3 ال موت فرعو ئي سول ين رب امَك * حبق عل أن ل فول عل 
اه للا الى مد جفْنْحكُم بي ن ريم فاسل مََّ بق إسْرِيلَ 4 (الأعراف» 
٠4‏ و١٠١٠‏ ). 

- المقابل 


رالسلام - نجد أن النص يتجه إلى خطاب «أمي؟ هو فوق القبيلة» وخطاب 


أل 2 


القر آن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


«عالمي» هو فوق الأمية . فالخطاب الأمي واضح في سورة الجمعة: 

هر ازى بم فی الین نولا نم بوا عَم “انيو وركيم لمهم لكب 
واليکة رن كوأ ين ل نى صَكلٍ بين ڪر نهم لما يلحفوأ هم وهو الم اكم 
ذلك قشل أله بيه من ياء َه و الْمَضْلٍ آلْتظِيِرٍ © (الجمعة» .)٠-۲‏ 

غير أن الله قد حص قوم محمد بالذات من بين الشعوب الأمية الأخرى 
بسؤالهم عن مصير القرآن : 

ِم در لك ولقويك وسو لرن (الزخرف» 14). 

فهنا خطاب قومي بالمسؤولية العربية عن القرآن» غير أنه خطاب يأتي 
مشمولاً بخطاب أمي متسع للشعوب الأمية التي تلحق بالإسلام من بعد العرب 
(وآخرين منهم لما يلحقوا بهم)» وقد لحقوا من بعد الانتشار العربي بالإسلام 
ما بين المحيطين» الهادي شرقاً والأطلسي غرباً. 

ثم يندمج الخطاب الإلهي للمسلمين من المسؤولية العربية إلى الأمية وإلى 
العالمية : 


5 5 2 ۳ 3 2 ع 5 ا 2 . 2 

ؤمُنَ تاها الاش لی رَسُولُ لله ّم ييا أله لم ُلك الوت 
فط وب 240 کو ر ٤ 14 “<I 1 e e‏ 
لأر 5 إله لا هو تی بیت کتاینوا پاق وشوه ا الأ الى بوت 


پاي وَكَلِسْيه وَأتَّبِعُوهُ لمَلَكُمْ تَهْتَدُونَ 4 (الأعراف. .)٠٥۸‏ 

هنا يجب أن نتوقف قليلاً لنوضح إشكالية تحيط بدلالة معنى الأميين» 
فهل تعني الأمية (الأميين) هنا غير (الكتابيين) الذين تنزل عليهم وحي سابق 
من السماء؟ أم تعني غير (الكاتبين) الذين لا يخطون ولا يرسمون الحروف ولا 
يقرأون بها؟ فإذا اتجه معنى الأميين لغير (الكتابيين)» وضح لنا فهم الظهور 
الإسلامي بوصفه مقيدا إلى حالات الشعوب التي لا تتبع كتاباً سماوياً» ثم 
نشرع في معالجة إشكالية العالمية والخطاب للناس كافة وما يقصد بحتمية 
ظهور الهدى ودين الحق. أما إذا اتجه معنى الأميين إلى حالات عدم التمكن 
من الكتاية نبت في الإشكاليات الأخرى الى يها هذا المدى + خی غا 
أن الناس قد درجوا على استخدام هذا المعنى الأخيرء أي الأمية» بمعنى عدم 


ioe NE 
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فة الخط ولذلك يطلقون على المدارس الابتدائية لتعليم 
بحو الأمية) . 
حين نلجأ لاستخدام منهج تفسير القرآن بالقرآن» محاولين اكتشاف 

لت لفان ومدلولاات المعاني كما يستخدمها القرآن في نصوصه. وليس 
بالضرورة كما يستخدمها العرب - معنى لا لفظاً؛ فاللفظ واحد ولكن قد 
تختلف الدلالات ما بين الاستخدام الإلهي الذي يرتقي بقيمة النص الدلالية 
إلى درجة (الاصطلاح) وما بين الاستخدام العربي البدوي» الذي يستخدم 
اللفظ نفسه بطريقة شاعرية لا تحمَوّ تحقق أقصى حالات ضبط المدلولات» نجد أن 
القرآن يعطي لمعنى الأميين دلالة غير «الكتابيين» وليس غير «الكاتبين؛» وذلك 
حين نحلل مضمون الايات التالية : 

وهم ميود لا يموت لكب إلا أمَانَ وَإن هُمْ إلا يظبْنَ 4 (البقرةت 
. 

فالإشارة هنا إلى اليهود الذين عرفوا بالقراءة والكتابة في مجتمع المدينة 
(يثرب)ء إذ يصف الله بعضهم بالأميين لا من زاوية جهلهم القراءة والكتابة» 
ولكن من زاوية جهلهم التوراة التي يؤولون نصوصها تأويلاً ذاتياً محرفاً» 
تأويلاً ظنياً. أي كحالة من لا يعرف التوراة» حالة الأميين غير الكتابيين وليس 
غير الكاتبين. 

ثم في آية أخرى يضع اللّه تعبير الأميين في مقابل الكتابيين وليس 
لكاتبين : 

و اليرت عند أله الوس وَمَا أختلفك ليرت 
عد اليا يننا ينبل" ومن کد بات آنه َب لَه سرع 0 . 91 
ل تلت ونين به ومن امب وَل أرب أو الكت الاي :اتات كذ 
سمو فَمَدِ رب ووا َنَم َلك بك وا سيا اينار * إن أي 
كك یلت ار وتفئوت ا يكن عق يئارت الت باشو 
اقش يب ایی س فَبَيّرَهُم بِعَدّاب یي4 (آل عمران» ۲۱-۱۹). 


الخط (مدارس 
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القرآن والمتغيّرا ات الاجتماعية والتاريخية 


ررد . إلذر. (أوتوا الكتاب) من اليهود و(الأميين العرب) الذين لا 
ا يق ال اران 

ن إلى التوراة و ين عدم اا ارت و كرتم ' اسيل 
ينمو E a Ee‏ 

البهود أموال العرب والشعوب الأخرى تحت التوهم الخرافي بأزلية التفضيل 

الإلهي لهم بو ر ا 000 روص ل لتر 

وَين أَمْلٍ الب من إن نامه يقنطار يؤووه إليك وي 

2 رص ر اوم 22 ا م 4 أ 

لا برو ك إل ما مت عله كيم ذلك انهم | ليس علينا فى الاميتن سبيل 


8 

3 
” 

4 


ر رشن 2 ن 


قولوت عل أله لكب وَهُمْ يلبوت » (آل عمران» 079 . 

فالمقابلة دائماً تأتي بين اليهود (الكتابيين) وغير اليهود (الأميين)؛ ثم يدقق 
للعرب قبل الإسلام وحين الإسلام» إذ يبين ما لدينا من مراجع. إن ظهور 
الخط العربي يعود إلى القرنين الثالث والرابع الميلاديين» وأن نضج الكتابة 
العربية يمتد إلى القرنين السادس والسابع؛ فالعرب لم يكونوا أميين بمعنى 
الافتقار إلى الخط والرسمء بل كانوا أمة المعلقات الشهيرة بخط عربى» 
وكانوا أمة الحسابات التجارية» كلما اتجهوا فى الشتاء جنوباً لشراء منتجات 
آسيا وإفريقياء وكلما اتجهوا في الصيف شمالاً للمقايضة . مع ذلك وصفهم 
الله في سورة الجمعة بالأميين الذين بعث فيهم رسولاً من تلك الصفات ذاتهاء 
غير الكتابيين» ثم حدد الله - سبحانه - أن أمماً أخرى من تلك الصفات 
ذا 37 اك 2 ا 3 5 7 
داتها أيضا غير كتابية أو ليست يهودية أونصرانية - ستلحق بهي راجعا 
بتحقيق النبوءة ذ ة الجمعة ٍ 
E‏ لنبوءة في سورة لجمعة إلى سلطانه هو سبحانه» بوصفه العزيز 

مع بے ما فى اتوت وا فى الارض آلب اشر ا ان ي 4 
1 س ف ف رض اليك الفدوس الم لكر * هو لى 
بعث فى | میعن رسولا نهم شلوا عَم ٤ار‏ . 0000 م سرك م 
64 5 ا دب يم 1 e E‏ ر وعلمهم لكب وليه وان 
لل عن ثبل فى صل تجن * ورین نوم لما ووأ ہے بن ]زم ,+ )م يي وك 
فصل أله بوه من يناك و ور القن )ا 5 a‏ ۰ ی 00 
لوكا ككل مسر سد و “سل ایم » مكل لين خيلوا الور م 


: 
كل ميج e‏ 


€ 
أسَهَارا 256 ت يا رهج 
تس مثل القوي أَلذِينَ كبوأ يات الله وهه 
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القرآن: مفهوم الزمن والمنغيرات 


کی لم الطَبوِينَ * قل باي لذت هادا إن رَحَمْثُمَ نکم أؤليسآه ينه من 
نون الاس تمنو ألَوَتَ إن كم صدِقِنَ4 (الجمعة. .)0-١‏ 

تتحدد المعاني هنا بفضل اللّه الذي منّ به على غير الكتابيين اليهود. أى 
الفضل الذي منَّ به على الأميين العرب مع إشارة ضمنية إلى أميين آخرين لم 
يلحقوا بعد بالأميين العرب ولكنهم لاحقون» بما يتجه إلى الشعوب الأخرى 
غير الكتابية» وقد تحققت نبوءة سورة الجمعة باستيعاب الإسلام لهذه الشعوب 
ذات الحضارات العريقة - ما بين المحيطين الأطلسي غرباً والهادي شرقاً -. 
وقد أشارت الآيات في ما يلي منّة الله على الأميين إلى إدانة اليهود الكتابيين» 
فاللّه قد بعث الرسول الأمي بين الأميين ليعلّمهم الكتاب لا الكتابة. 

تلك هي مرحلة الانتشار الجغرافي للإسلام والمقيدة تعييناً بحالة الشعوب 
غير الكتابية» وهذا ما حدث تاريخياً من جهة استيعاب الجغرافية الإسلامية 
للشعوب غير الكتابية كافة ما بين المحيطين الأطلسي غرباً والهادي شرقاًء 
وغل امتباد منطقة الو من الحا القدي "وعدا أا ا حدت ارا 


(*) يعترض حاج حمد على القول بوسطية الإسلام الفكرية والسياسية. . . ومن بين أبرز القائلين 
بهذه الدعوة والعاملين على تشكيل ما يسمى بتيار الوسطية» نجد الدكتور يوسف القرضاوي 
الذي بنى منهج جل أفكاره على قاعدة الوسطية» بل جعلها من الخصائص العامة للإسلام» 
فهو يعرف الوسطية بأنها التوسط والتعادل بين طرفين متقابلين أو متضادين بحيث لا يطغى 
أحدهما على الآخرء وقد أصدر مؤخراً كتاباً تحت عنوان «كلمات في الوسطية ومعانيها'. 
والحقيقة أن فهم الإسلام على أنه وسط بين طرفين» قد اتسع مع الأسف بين صفوف الناس . 
«إن القرآن كتاب منهجى له ضرابطه المعرفية وحلاله وحرامه البيّن وأوامره ونواهيه. 
فالوسطية الفكرية والسياسية والعقائدية نقيضة للقرآن منهجياً ومعرفياً؛ ف «الأمة الوسط؟ في 
9 حاج حمد إطار جغرافي ا امعد ما بین 0 N‏ 
او حير را 
ا i‏ س۰ 2 
حولما.. .) (الأنعام» 987). AR‏ 
د أت الان الوم بیو ا ر رم فت 
كوو يداه عل لياس وکود ارول عَم مَهِيدًا. . .€ (البقرة؛ و 
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سرس سیر سی اق «تسماحيه وسار ` 


5 8 ان 5 RF‏ ال ال 5 
= لا صلة لها الوسطية القكرية» إذ ارتبطت بالخروج الجغرافي وجري أ ساس ٠‏ وقد ربط 
هذا الخروج نصاً بمقاتلة اليهود من أهل الكتاب؛ قال ل ااي 
نو 22 رامت 7 ا 2 1 7 يم cs‏ 
A‏ پالمَعروفي هرت عن اشڪر وتومنون به ولو کک هل 2 ن خا لم 
. : ا 2 0 ٠‏ 0 0-4 م 4 ا 
مَنْهُمُ الْمُؤْمنُوك را ڪرم ) نِمو (آل ر 0 رافك لخروج - وفقاً 
لشرعة ١‏ لسيف ووفقا لمعايير النصرة الإلهية والتدخل الإلهي زمن الرسول وما بعده في زمن 
أبي بكر الصديق. ولا يعنى هذا أنه قد تم أسلمة اليهود والنصارى من أهل الكتاب في 
الأرض المقدسة بإكراههم بشكا قصري على الدخول في الإسلام» لان مركز الأمة الوسط 
تعييناً هو جزيرة العرب» أما القدس والشام فهي امتداد بحكم تغيير القبلة من بيت المقدس 
2e oc”‏ مك م ووم ص يه عسل 2 نس ور و ودس رر 4 
إلى البيت الحرام قال تعالى: ورلن أَتَيْتَ لذن أونوأ لكب ِكل ءاي مَا يعوا متك وما أن 
بلع قل وَمَا سهم بتاع قله بض وَين تبعت أَهْوَةَهُم ين بد ما جاك ت الهم 
نَل إ١‏ لمن يبك( (البقرةء ١٤٠)ء‏ فمسؤولية الذكر حصرت في العرب» قال تعالى: 
ونم لور لك ولقويك وسوق فلو (الزخرف. .)٤٤‏ ولهذا لم تتم الأسلمة القسرية في 
الامتداد المقدس كما تمت في جزيرة العرب بالدعوة وشرعة السيف» حيثث لا يجتمع في 
جزيرة العرب دينان ومركزيتان» وبقي الأمر التحاقاً وليس بالضرورة إلحاقاً قسرياًء وكذلك 
دفاعا وتدافعاء دينيا ووطنياء ولكن في حالة الاعتداء على المسلمين وأولتك الذين خرجوا 
كخير أمة باتجاه الأرض المقدسة وما حولهاء قال تعالى: أن دين يلوت باتهم يمرا 
َإِنَ اه عل روم لدي « لين أخرخوا ين يبرهم بِمَيْرٍ حي إلا أت يقولوا ريا اله وولا دهم 
نص الله من نمر إت آله ل عَرِيرٌ » (الحج ١-59‏ غ) 
ويعد اكتمال تأسيس الأمة الوسط بإخضاع الشعوب التي تمتد بين مكة وبيت المقدس» 
تحؤل الأمر إلى خطاب عالمي بمنطق المجادلة الحسئة» حيث تتضمن عالمية الخطاب 
التوجه لاستيعاب وتجاوز كل المناهج المعرفية والأنساق الحضارية إظهاراً للهدى ولدين 
الي وهنا يأتي التفاعل الإيجابي والتعايش والتعارف والتسامح مع جميع الكتابيين من يهود 
ونصاری ومجوس a‏ ولهذا وفي مرحلة ما بعد التأسيس وحين يحاول البعض إقصاء 
المسيحية واليهوديةء وكذلك من اليهود والنصارى أنفسهم - خاطبهم اللّه- بأن اليهود 
والتصارى E‏ ت بإطاد محضاء قال تعالى : َا الهو َسَتِ لمر عل 
کنو قال الصرئ ليست الود عل ىو َم نلو الكتبٌ كيك مال ل لا لمرن يل 
I PD E‏ يد a‏ (البقرةء ۳١١)ء‏ ثم مد خطابه إلى 
ن ا 1 ال 2٠‏ قال - ٠‏ اء ایر 2 مجه o‏ یا 
ترت د وهود الع ری ي المسلمين. قال تعالى : ومن لع ون تح تة كول 
يذَكْرَ فا نمم وَس في حَراييَاً ؤلهك ما ت لمم أن يَدَعُنُوهَآ إلا انیت لَه في اليا 
OTT‏ .> 2ك# مب عر ا عي ا ر 2 
رى وَلَهُمْ في الآينرَة عَذّابُ علي * مه المثْرفٌ ور ايتا رلا كد وا پک آله ويح 


ا 0 تولوا فثم وجه 
ID 1‏ نه الآ > 
عَبِيمٌ4 (البقرةء .)١١٠١-١١٤‏ ويحكم هذه الآية تمعد حرمة المساجد إلى كل مساجد = 


۰۹ 
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بن جهة عدم استيعاب الشعوب الكتابية وتحديداً اليهودية والنصرانية, إن , 
على انتماءاتها السابقة e‏ ملاحظة انتشار الم 8 حية وتغ 0 5 00 كد 
على أطراف العالم الإسلامي الأمي بداية من القرن التاسع - رجاء جديدة 

ثم نأتي إلى ما يثيره هذا المعنى حين يسحب على ما عُرف عن : خصية 
الرسول» الخاتم الموقرء بوصفه غير قارئ» فالقرآن الكريم لا يوضح الأمر 
هنا باستخدام تعبير (أمي) وإنما باستخدام تعبير يشير إلى عدم الخط باليمين» 
ومع تأكيد صفة الأمي الذي لا ينتمي إلى كتاب سماوي سابق: 

وا گت تلو من لو ين کیب ولا عط َلك إذا لريب اليش 

(العتكبوت» 4غ). 

اذ فالخطاب الإللهي لخاتم النبيين يمتد من المسؤولية القومية إلى الحالة 
الأمية بالكيفية التي أو ضحناها إلى الاتساع العالمي بصيغ متدامجة» وهذا 
خلاف الخطاب الإلهي الحصري قبلياً لبنى إسرائيل. 


= العبادة لكل الديانات المختلفة» فسار الأمر كما للآخرين مناسكهم للمسلمين مناسكهمء قال 
هذى قير * وَإِن بَحَدَلُوكَ قل أنه أعلمُ بَا تَعَمَنُونَ4 (الحج» 38-337) 
إن كل ما يمس كينونة الأمة الوسط قابل للحوار والمجادلة الحسنة وللتعايش» أما حين 
تخترق الأمة الوسط من خارجها أو من الداخل فشرعة السيف تجدد نفسها دفاعاً عن الأمة 
الوسطء وقد حصل هذا في مواجهة الصليبيين والحرب ضدهم والتي استمرت عبر سبع 
حملات امتدت مابين (۱۰۹۵م - ۱۲۷۰م) وإلى سقوط غرناطة سنة (497١م)‏ وكذلك 
الحروب الدفاعية ضد المغول والتتار منذ سقوط الخلافة في بغداد سنة (1108م). لقد تم 
دحر الصليبيين واستيعاب المغول والتنار داخل كينونة الأمة الوسط. 
واليوم عاد الإسرائيليون مجدداً بعد أربعة عشر قرناً من انبعاث الأمة الوسطء لا ليساكنوا 
ويعايشوا ولكن لفرض هيمتتهم وإيجاد مركزية أخرى في قلب الأمة الوسطء حيث لا تجتمع 
مركزيتان ولكن تتعايش الأديان» فالصراع العربي الإسرائيلي اليوم ينبغي أن ينظر له من زاوية 
البران الخغرلية. 5 أبو القاسم حاج 
انظر: إبستمولوجية المعرفة الكونية: إسلامية المعرفة والمنهج» محما بر و اا 


: . التعندية وشرعة السيف. 
حمد. دار الهادي. .7٠١5‏ ط ١.ء‏ الفصل الخامس : العالمية والتعددية وشرعه "م 


ولا 
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ثانيا: 

ب) حينما وجه الله خطابه القبلي لبني إسرائيل للخروج من مصر فإنما 
أمرهم (بالتوطن) في الأرض المقدسة: 

( يمر انغلا انأرق امقس الى كب لله كك ولا ردو ع انار سيا 
كيين 4 (المائدة» 01 . 


- المقابل 

ب) وجه الله سبحانه خطابه للعرب ب «الخروج» إلى «الناس» كافة وليس 
التوطن في بقعة محددة: 

کس ير أمَةٍ أرجت لتاس تأمروت ِالمَعرُونٍ وَتَنْهُونَ عن 
قسن ا 27 مانت آل الب تكن ع ل م انرك > رات 


و 


الْفسِقَونَ» (آل عمران» .)١١١‏ 


- 


ثالثا : 

ج) اتسم المسار اليهودي/ الإسرائيلي بخوارق المعجزات الحسية 
المنظورة» من ذلك: 

١‏ - التدافع بين موسى والسحرة حين ألقى بعصاه فالتقفت وليس 
(التقمت) ما يأفكون فجردت أنظار الناس عن متوهم السحر: 

« فال عَصَاهُ إا هى عبان مين € (سورة الشعراء» 48). 

۲ - شق البحر والسير بين جنبيه : 

« تأرط إل موب أن أضرب يعصاك لحر فانفىَ فان ا فرق كالطوم 
أله لتو > السورة الشعراءء .)١۳‏ 

۳ - تظليلهم بالغمام وإنزال المن والسلوى : 

لأا عَلَنْحكُمْ امام وَأنْرَلنَا علِيكُم الم وََلتَلْوَيُ وا ين بي ما رفت 

لود ظَلَمُوًا وَلكن اوا أَنفَهُم يظلِمُونَ » (سورة البقرة»ء لاه). 


هة 


تان انق تن تمد ف نيب شتات العا تجرف ينا وه 

َي عا قد َد عام ڪل اناس ا حلا و H4‏ روا ٠‏ رذق ای كلا 5ے 
N‏ 06 

م - تحدي العناد الفرعوني بآيات حسية مبصرة : 

واوا ما تاتا پو من ايد ر اقا فما خن ك بمرت * سلتا عَم 
وان اراد والقمل والصقایع لدم ءات مفصت كاسْتَكبروا واوا وما ميرت » 
(الأعراف» .)١۳۳-٣۱۳۲‏ 

وهناك معجزات حسية أخرى منظورة عديدة. 

- المقابل 


ج) اتسم المسار العربي الأمي الإسلامي بخلوه من هذا النوع من 
المعجزات الحسية المنظورة الخارقةء وقد أكد القرآن على هذا الامتناع» من 
ذلك : 

١‏ - واوا آن ين لك حی تفر لا ينَ الأرض يَبُوءا * أو تكو َك جنه 
ين يخِيلٍ ووب مَْمَجَرَ الأنهدر ِلها نجرا * أو سقط ألسَماءَ كما رَعَمَتَ عا 
کے ار تن كن ولا « لز کی ق بت تن تئب أ ف اتتا 
ل ایی لق کی از میا کت اقم ل ستعاد نی ڪن گت إلا بل 
رسوا (سورة الإسراء ۹۳-۹۰). 

هنا طلب الأميون العرب ينبوعاً كانبجاس الماء من الصخر لقوم موسى 
كما طلبوا معجزات حسية خارقة أخرى ممائلة» ولكن امتنع الله -القدير- 
عن ذلك. 

' - وأوضح اللّه - سبحانه - ما كان عليه حال الرسول الموقر حين 
تنعت هذه الخوارق من الآيات الحسية : 

اران كن كر عك مراضح إن نطقت أن تب تم فى الأزض أذ سُلْما فى 


Î 
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(الأنعام» .)١‏ 
وهنا تأكيد إللهي جازم بامتناع هذا النوع من الخوارق في المسار 
الإسلامي؛ أي أن طبيعة هذا المسار الإسلامي مفارقة نوعياً لطبيعة المسار 
اليهودي الذي يتطلب الخوارق الحسية» ولذلك حذرنا اللّه العليم من الجهل 
بالأمر الذي يحبس الخوارق عن طبيعة مسارنا (فلا تكونن من الجاهلين)؛ 
بمعنى أن هناك أمراً لو علم لما طلبت الخوارق الحسية» وجاء التأكيد على 

اختصاص العلم بفهم هذا الفارق في السياق نفسه حين قال اللّهء سبحانه: 


د سو سه e‏ سم رزو مويو 2 


نما يجيب اَذ يسمعون والموق يهم لَه نه له برجمو (سورة 
الأنعام» )۳١‏ 

فحصر «نمط التصديق والإيمان» هنا بحاسة السمع - أي السماع» وليس 
حتى الاستماع الحسي كما كان لموسى» فالسماع هو من قابلية الوعي (الغيبي) 
بالإيمان بتحكيم (السمع والأبصار والأفئدة) وليس تحكيم النظر المادي كما 
كان عليه حال بني إسرائيل» فهنا مرتبة أعلى في العلاقة بين البشر واللّه تتجاوز 
الحواس المادية» ولهذا رد الله الأمر للعلم مرة أخرى في آية لاحقة من بعد 
أن حذر من الجهل في مبتدأ الآية السابقة: 

< واوا ولا رل عليه ءايه من ري قل لٿ أله اور ع أن يرد ايه ولك 
أكرّهم لا يَمْلَمُونَ 4 (الأنعام» ۴۷). 

أما حين يعلمنا اللّه بهذا الأمر الذي حذرنا من الجهل به فسنكتشف أن 
مسار إيماننا باللّه وعلاقتنا به إنما تتم وفق مقومات الإدراك الثلائي (غيبياً 
وليس المنظور المادي حسياً. 


لذلك حين أراد اللّه القدير أن يتفضل على الأميين برسالة الإسلام 
حب حي E NR E‏ 
إسرائيل» وحذرنا منهم تماماً كما حذر آدم من إبليس» ثم طلب الله منا / 
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مخطئ في فهم الطبيعة النوعية والمميزة لمسارنا الديني القائم على علاقتنا 
رإرنية) باللّه والقائمة على (الإدراك). . فنطلب من رسولنا ما سبق لبني إسرائيل 
أن طلبوه من موسى كمعجزات حسية : 

وتا بو لیے کَتَروا من اَهَل کنب و شرك أن يرل عتِحكُم ين 
جر بن يكم وله قت برخيو من با وَأَنَهُ ذو أَلْمَصْلٍ الْمَِيوٍ * ما 
1111119 1010101111101ذظ2 
واد الل رك لك ا ين وَل كلا 


ار لإ مڌ صَلَّ سواه اير (البقرة» ٠‏ ۰۸-0 000 

هنا سياق إللهي محكم من الآيات التي توضح «النسخ» باعتباره تجاوزاً 
موضوعياً وتاريخياً لنمط المسار الإسرائيلي / اليهودي القائم على الإيمان 
الحسي المنظور للمعجزات» وباتجاه الإيمان الغيبي القائم على المدارك, ولهذا 
نهانا الله في السياق نفسه عن طلب الخوارق الحسية» التي طلبت من موسى». 
والتي كانت تتوافق مع المسار الموضوعي التاريخي للحالة الإسرائيلية» التي 
هي أكثر تخلفاً عن الحالة الإسلامية ومسارها. وبالرغم من أن بعض المفسرين 
- رضوان اللّه عليهم - قد تأولوا وجهاً آخر لمعنى «النسخ» باعتباره نسخاً 
في آيات القرآن الكريم وليس نسخاً للحالة التاريخية الإسرائيلية ونمطها الديني 
الحسي كما أوضحناء حين ربطنا الآيات ربطاً كلياً وعضوياً دون تجزئة 
السياق. فإننا نأتي بهذا الوجه لمعنى «النسخ» في ما نوضحه ضمن «المقارنة؛ 
المتعددة الجوانب بين الإسلام و اليهودية. فنحن من مدرسة لا تعتقد أن هناك 
آبات في القرآن المقروء تنسخ بعضها بعضاًء وإنما هناك متشابهات صعب على 
البعض اكتشاف ما يوحد بينهاء إما لإشكاليات في استخدام اللغة وإما لعدم 
الأخذ - حين التفسير - بوحدة الكتاب العضوية» واكتشاف منهجيته الرابطة 
لكل آياته من الفاتحة وإلى المعوذتين» أو نتيجة الأخذ ببعض الأحاديث التي 
د متعارضة مع صريح القرآن دون التدقيق الكافي في هذه الأحاديث وصحة 


1١1١ 


القرآن والمتخيّرات الاجتماعية والتاريخية 


نسبتها إلى الرسول عليه الصلاة والسلام. فخلاصة أمرنا -من بعد ما بيناه - 
أن النسخ يعني تجاوزاً لحالة دينية تاريخية قائمة على المدرك الحسي إلى 
علاقة قائمة على المدرك الغيبي وقوى الوعي الثلاثي سمعاً وبصراً وفؤاداً. 
فلزم أن ينهانا اللّه عن طلب ما كان لقوم موسى من معجزات في سورة البقرة. 
وكما حذر من الجهل بهذا الأمر في سورة الأنعام» وأكد لنا على امتناع 
المعجزات في سورة الإسراءء فهذه سور عدة أحكمت هذا المعنى للنسخ 
التاريخي» وردّت اكتشاف الأمر به إلى العالم الذي يعني اكتشاف الفارق بين 
المسارين» وسنوضح لاحقاً حكمة هذا الفارق. 

كذلك نود أن نشير إلى أن البعض ممن يجهلون هذا الفارق وحذرهم الله 
من الجهل به قد انساقوا وراء «حتمية» «عصبوية» ظناً منهم أن خلو الرسالة 
الإسلامية من المعجزات الحسية إنما يقلل من مرتبة الرسول صلى الله عليه 
وسلم إزاء مراتب الرسل الآخرين من الذين أوتوا بهذه الخوارق» وبالذات 
موسى وعيسى» صلوات الله عليهماء فنسبوا للرسول الموقر معجزات حسية» 
وما أدركوا أنهم بذلك يقللون من شأن خاتم النبتين بجهلهم - الذي حذر منه 
اللّه - بالطبيعة والنوعية المفارقة للإسلام. وسيتضح ذلك من الكشف عن 
الجوانب المقارنة بين الديانتين الناسخة الإسلامية والمنسوخة اليهودية. 
رابعاً : 

د) اتسم التشريع الإللهي لبني إسرائيل بالعقوبات الحسية الغليظة التي 
وصفها الله بأنها «إصر وأغلال؛ والتي امتدت إلى تحريم ما هو حلال بطبيعته؛ 
وذلك نتيجة ظلمهم وطغيانهم؛ ويمكن توضيح الأمر على النحو التالي: 

١‏ = يذ ن لیک علئوا حرا لم لت ایت کم دسریم عن ييل 
انو كديا * اهم ألرِبَذا وقد هوا عله اهم أَموْلٌ الاس ليلل ادنا لكف 

ينهم عدا أليمًا4 (سورة النساءء ,)151-15٠9‏ 

۲ - حين تحلّلوا من قيود السبت وغضب الله عليهم مسخهم إلى قردة: 


11۲ 


القرآن: مفهرم الزمن والمتخيراث 
0 م 2 elo‏ 5 2 
وقد عَم آلذبن عدوا منک فى التََبتَ فَقَلنَا 21 46 صلق م ر 
(البقرة“ .(o‏ 
وكذلك إلى قردة وخنازير : 
f o”‏ ھ “= م م ترمو م2 
وئ عل تك بكر من ذَلِكَ E‏ 
س a‏ 
شر مكانا وَأضلٌ عن سوا السَّبيل »4 


رم علس 2ے د درم ضيه وك 4 
اوليك 


القردةَ والخنازير وعبد الطعوت 
ر 0 

+ - ويمضي العقاب الحسي الخارق إلى نتق الجبل ر 

ورڈ تنا ليك رقم ائم عله" ونوا له وق يهم ذا ما اتيت بر 
اكوأ ما فيو لعل َنَُونَ ) (الأعراف» .)١921‏ 

وكذلك: 

لٍوَإِدْ أَهْذْنا كفي وَرَقنَا مَوقَكُمْ الور حَدُوأ ما ءانيم يِفو واد دوأ مَا فيه 
تلك تن 4 (البقرق 318). 

؛ - ويمضي العقاب الحسي الخارق إلى درجة الصعق والموت ثم البعث 
في الدنيا من جديد: 
ترون * م بستكم ين بَعَدِ مويك الُم كرود 4 (البقرة» 01-00). 

4 - وتمضي إصر التشريعات وأغلالها التي جعلها الله على الإسرائيليين 
إلى مستوى لا ينظر معه إلى قتل النفس بصيغة (المفرد) بحيث تقبل الفدية 
وإنما قتل النفس الواحدة هو كالقتل الجماعي : 

ين جل دك كَتَا عَلَ ب سيل انم من ق تنا بعر تقين 


e 


ف لاض تَكَأْسَا صَتَلَ الاس جَمِيمًا وَمَنْ آخياهَا أا ا ألا هيما 


ر رو مسمس 58 ای ەى م 
لد جاه َه رشا الیب ر إنَّ كديرا مَنْهُم بَعْدَ ذلك فى الأرض لسروت * 
ر r‏ م م مره 2 ff‏ | : 2ل ۹ 
3 جوأ لذن ارون أده رسوا وَيَسَعَوْنَ فى الْأرضٍ مادا أن يفَمَّلوَا أو 
ما ار ملم نريه ريثم ار ڑا يرب الأ لك 
7 يذبهم ن خي و ينَفَوا ورت 0 
لر ؟#  E‏ وار 5 يري 7 

حزى فى الذَنيَا وَلَهُمَ في الآجْرَة ائ عَظلِيةٌ 4 (المائدة» 77 
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وقد طبق سيد الأنصار في المدينة المنورة (سعد بن عيادة) هذا النص 
التشريعي المعمول به في التوراة عليهم حين حاربوا الله ورسوله في غزوة 
الخندق وحلفهم مع الأحزاب» وهو نص وارد بحق اليهود وليس المسلمين. 
إلا أن بعض الفقهاء قد استمد منه تشريعاً يوصف (بحد الحرابة) طبقه على 
المسلمين دون الرجوع إلى مبتدأ الآيات الدالة على خصوصيته التشريعية 
اليهودية كنوع من الإصر والأغلال» تماماً كالنص في ما يختص بالقتل 
الجماعي ضمن الحالة الفردية حيث لا تقبل الفدية. 

١‏ - ويتخذ الله تشريعاً للإسرائيليين يقتضي معه (المماثلة)ء فلا يتم 
القبول بعقوبة قياسية أو تعذيرية تؤخذ بالاجتهادء وإنما الجزاء من طبيعة العمل 
SS‏ 

يكم وتا عَلهِمَ فآ أن النّفس فين والعر بألَعَينٍ وال لذن رالاس 

لأ وای لين والح قاش قسن تدك ب تهر ڪا ر قر 
يحَحكُم يمآ رل أله اوک مم امون * َا م اهم بعسى أبن ميم 
ا ين َه ين الور واه اول هد شك وذ دك ا 
َيه من التررسةٍ وَهُدى وَمَوْعِظٌَ إََسََنَ (المائدة 45-40). 

فأصل هذا التشريع كان عليهم من قبل عيسى» عليه الصلاة والسلام» 
ونكتشف فيه أن عفوهم في حال الجروح لا يعتبر صدقة وإنما (كفارة) -(فمن 
تصدق به فهو كفارة له)» والفارق بين الكفارة والصدقة» أن الكفارة إنقاص من 
سيئات في حين أن الصدقة هي إضافة حسنات» وما ذلك إلا لأن الإسرائيلي 
الذي شق له البحر وتدنى له المن والسلوى وظلل بالغمام وانبجس له الماء من 
الصخر لا يعامل في حال العقوبات والغضب الإلهي عليه إلا بما يماثل العطاء 
الحسي الخارق» فهذه من تلك» ولذلك جعلت صدقته كفارة لأن المطلوب 
منه مماثل لما أعطي لهء وهو دائماً - أي الإسرائيلي - في ما يعطيه دون 
مستوى ما يأخذ. . بينما الله يشرّع لعفو المسلم في الدم بوصف هذا العفو 
صدقة لا كفارة : 
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م 50 تس صيس ژ رر 0 
ا لن امَو كيب علیکہ القصاص فى لقنل كلك )عر 
و4 س6 بده و ۶ یو ر و ر ار وابد يلمر 
لق 00 اد شئة فأ جل 


3 

فهنا أشار الله إلى مبدأ (التخفيف) في التشريع على المسلمين» 
الفدية إتباع بمعروف وإحسان. 

۷ - قد أكد الله على هذه الإصر والأغلال بحق اليهود حين لجا إليه 
موسى وقومه اعتذاراً عن عبادة العجل» سائلين الله التخفيف فأوضح الله لهم 
استمرار الإصر والأغلال كعقاب حسي خارق يمائل العطاء الإعجازي الحسي 
الخارق إلا أن يتبعوا النبي الأمي الذي تتميز شرعته بالتخفيف المقرون بالرحمة 
وبالعالمية» فكان هذا مبتدأ الإشعار لليهود بنسخ المسار الديني التوراتي» 
ونسخ الشريعة التوراتية وإصرها وأغلالهاء كما أوردنا في سورة البقرة (الآيات 
من ٠١5‏ إلى ۸٠٠)ء‏ وقد كان حوار الله مع موسى والسبعين رجلا على 
النحو التالي في سياق الآيات : 

غاد موی وم سَبْعِينَ رمک لفيا عا ادم امه 6ل ري َو سِنْتَ 
أملكهُم بن بل وات 6 ب مَل ات ب 1 للا ف ی بات 
قي من کا أت ینا مر تا ورتا وات حبر لني * أت کا ف هده 
ليا عست وف الج إن هذا )لک مَالَ عاب أَضِيبُ بهء من أا وَيَحْمَقٍ 
وٽ کل ن ڪيا ري ون ويُؤوْت انكر وله اتا زيه 
* ليبن يشوت اسول الى الات ایی یدو منوا نهم فى ورد 


ری 


رم و 5 
لويل ان و ده عن آل 2 وجل نل لهد لطبت ررم 


اا 
ا 5 57 ت د الا إلى کات عة الت منوا 


ٍِ 7 م ** للحن (سورة 
وت و TTS‏ اوک هم أ ب e‏ 


الأعراف, 0-0¥\) . 
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القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فبموجب هذه الآيات جعل الله التخفيف والرحمة» ووضع تشريعات 
الإصر والأغلال وقفاً على الرسول النبي الأمي باعتبار الإسلام ناسخاً لليهودية 
ومفارقا لمسارهاء وبما توضحه هذه المقارنات» كما بشرهم اللّه فى تلك 
الوقفة نفسها على الجبل بعيسى عليه الصلاة والسلام» جد :عل رنف با 
بين موسى ومحمد (مكتوباً عندهم في التوراة والإنجيل). 

- المقابل 

د( 

١‏ - اتسم التشريع الإسلامي بالتخفيف ووضع الإصر والأغلال كما أشار 
الله لبني إسرائيل في وقفة الجبل» وليحل أيضاً تلك الطيبات التي حرمت 
عليهم» وليتجه بالدعوة اتجاهاً عالمياً؛ لهذا جاء تصديق الوعد الإلهي في 
الآية المتصلة بوقفة الجبل من بعد البشارة بالنبي الأمي وشرعته المخففة 
والناسخة للشرعية اليهودية : 

فل ایا الاش ي رَسُولُ سه إلِِحكُمْ جیا الى آم ملك السَموْتٍ 
ولاز لآ إل إلا هو ی میت انوا يله وَرسُوِه لبي الاي الى يُؤْوِتُ 


ع اس 2 44 e e‏ دم م 
َأ وكلمنيه. وَأتَبِعُوهُ تَهْنَدُونَ! (الأعراف» 0۸( . 


٣‏ - باتجاه سنة الرسول العملية نحو التخفيف والرحمة في التشريع تأكيداً 
للبشارة به في سورة الأعراف وتحقيقاً وتبايناً لمنهج القرآنء تأكد لليهود أنه - 
أي الرسول الموقر - هو النبي الأمي المبعوث إلى الناس كافة والقائم على 
الشريعة المخففة» فجعلوا همهم الطعن في أهم علامتين من علامات الرسالة 
الإسلامية . وذلك بالطعن في شرعتها المخففة وفي عالميتهاء فعبر الطعن في 
هذين الأمرين بالذات يحاولون إبطال جوهر الرسالة الإسلامية الناسخة لهم 
ولدورهم ولدينهم» ولقد حذرنا الله - سبحانه - كثيراً من هذا التوجه 
اليهودي حين ذكر في مبتدأ آية النسخ: 

تا يود اتيت کردا يِن اهَل الكتب َا اشر آن شرل يڪم ين 
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القرآن: مفهوم الزمن والمتخيرات 
ج بن يڪم ونه ن بحمو ٠‏ مَن يك وله ُو الْقَضْلٍ امير » 
9 
ومع هذا التحذير الإلهي لنا والذي يماثل تحذيره لآدم من إبليس وقعنا في 
يهلا ما دس علينا وبالذات حين نسب إلى الرسول تنفيذه لأحكام هي من 
نوع الإصر والأغلال وليست واردة في القرآن الكريم» ولم ننتبه نحن إلى 
رنزى هذا الدس الذي يمضي لأبعد من قيمة الأحكام نفسهاء ٠‏ فالمقصود به في 
النهاية البرهان على أن محمداً يتبع ما كانت عليه شرعة اليهود. وبالتالي ليس 
هو النبي الأمي الناسخ لشرعتهم بشرعة التخفيف» وبالتالي تبطل عالميته» 
وعليه لا بد من مراجعة بعض هذه التشريعات المدسوسة علينا دون أن نتنبه 
إلى خطورة مغزاها؛ وبالذات في ما يتصل بالرجم. 

أما ما حدث في المدينة المنورة يوم الأحزاب من تطبيق لحد (الحرابة) 
على اليهود والمنصوص عليه في سورة (المائدة» ۴۳) فهو تطبيق لنص التوراة 
عليهم بعد أن رفضوا الإسلام» وقد أوكل الرسول الحكم عليهم بنص التوراة 
إلى سيد الأنصار سعد بن عبادة» ولم يتول الأمر هو شخصياًء لأن طبيعة 
الحكم ليس من شرعته المخففة . 

٣‏ - تبعاً لنسخ الإسلام الإصر والأغلال فقد وضع منطق التكفير والكفارة 
اا عن المسلميق إلا فى سبالعيو فط تحن الأول مهما القسم زور 
بالذات الإلهية (المحرمة)ء وتمس الثانية مخالفة أحكام (التحريم) في الأرض 
المحرمة : 

ول ولو 24 ل ف اسیک ولكن يُوَلِِرُكُم بَا عفدم الاين 21 
ل ما َو مساكين بط ما طمن أهليكم و و هر أو رر َب قن 
ديد ويام ا کر ئ أيْمْيَكُم إا ان َأحمظوا أيسَكمْ كدَلِكَ 
ا تلج 5 € (المائدة» 89). 

ما النص على الكفارة الثانية : 

بها ایی نوا لہ تئ ابد وا حي وس نَم يسك ميا ترا يل م 
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القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فل من لعٍ > م ره طعا سكين أو مَرْلُ 
دَلِكَ صَِامًا خو ول أو عَمَا اه عا سلف ومن عاد ينيم اه مه وال عزِيرٌ و 
يمار (المائدة» 46). 
فالتكفير يلحق بالمسلمين فى هاتين الحالتين فقطء وهما مما يمس بالذات 
الإلهية المحرمة والبيت المحرم» أما عدا ذلك فيكفر اللّه نفسه السيئات عن 
المسلمين بما يصيبهم به من نقائص في صحة أو مال أو ولد: 
مھ ر a5.‏ عام > + وض ا 


طإن سْدوأ لصَّدَقَتِ فُنْعِمًا م ون 0 وتؤنوها الفقراءة فهو 
لصف ركرك عنصم ين سايطا له يما نماو یر (ابقرت 10601 


تلخيص الفوارق بين المسارين الدينتين» اليهودي والإسلامي 


في إطار واحد من مسؤولية عربي 
إلى حالة أمية إلى ظهور كلي 
للدين. 


۲ يقوم الإسلام على الخروج إلى 
الناس كافة . 


يرتبط تنزيل القرآن بالأرض المحرمة 
غير قابل للتحريف» ويعتبر مرجعاً 
لكل أشكال الوحي المتقدم زمانياً 
عليه . 


تقوم اليهودية على التوطين في 
الأرض المقدسة. 
يرتبط تنزيل التوراة بالأرض 
المقدسة حيث تتدنى درجتها عن 
الأرض المحرمة . 


تعتمد العلاقة مع الله على 
المدركات الغيبية بقوى الوعي 
الثلاثية سمعاً وبصراً وفؤاداً ودون 


تعتمد العلاقة مع الله على الحواس 
المنظورة والمعجزات الخارقة. 


خوارق حسية . 


القرآن : مفهوم الزمن والمتغيراث 


القرآن ناسخ للتوراة وأمة المسلمين 


التوراة منسوخة بالقرآن 
ناسخة لأمة بني إسرائيل. 


والإسرائيليون نسخوا بالمسلمين. 


هذه هي الفوارق الجوهرية بين الديانتين» وبالتالي ينبغي على الفكر 
الإسلامي أن يتعمق في معاني عالمية الإسلام ضمن تاج أطره بداية 
بالمسؤولية العربية والمحتوى الأمي والاتساع ضمن وعد الظهور الكلي 
للدين» مع ربط العالمية بشرعة التخفيف والرحمة وعدم الأخذ بما كان في 
شرائع الدين اليهودي المتجه نحو القبلية والمدركات الحسية» وبذلك نصل 
إلى فهم (النظام الديني الإسلامي) وأبعاده الفكرية والفلسفية» مع إعادة النظر 
في القرآن الكريم والمجيد والمكنون وفق هذه المعطيات» فالإسلام هو دين 
الحاضر والماضي. وأهمية هذه المقارنة أنها توضح آفاق المكنون الإسلامي 
للمستقبل» أي التعاطي الحضاري الجديد مع الإسلام باتجاه ظهوره كمنهاج 
للهدى ودين الحق كله. وبهذا يجمع اللّه لنا في كتابه الخاتم لكل الكتب 
والمصدق لها ما بين الثابت والمتحول في الزمان والمكان. 
أمامنا الآن التأكيد على الاتجاه العالمي للإنسان المسلم انطلاقاً من 
المسؤولية العربية واحتواء للإطار الأمي وتطلعاً للعالم كله وذلك بروح 
حضارية تستجيب لشرعة التخفيف والرحمة وتتفاعل في سبيل التجاوز 
الإيجابي مع كل الحضارات و الثقافات والأفكار والأطر الإيديولوجية بهدف 
ترقيتها باتجاه النظام الديني الإسلامي» ولا يكون ذلك ممكنا إلا بتجاوز 
الانغلاق (العصبوي) المحدود في إقليميته الجغرافية - البشرة دل ل ن 
الدين نهجاً إيديولوجياً موروثاً دون الانفتاح عليه كإطار معرفي متم 
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لقران والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


مسؤولية إعادة قراءة الواقع الحضاري العالمي ود القران تمهيدا 
لمرحلة الظهور الكلي للهدى ودين الحق. والله دائما هو الموفق. 

فمن علامات توفيقه الأساسية أن جعل لنا هذا ا محتوى وعي كوني 
نستدرجه بقوى الوعي الثلائي» سمعا وبصرا وفؤاداء ese‏ استجابة 
حضارية متقدمة لكافة أزمات التطور البشريء خصوصا أن القرآن قد نسخ 
مراحل النظر الحسى فى مدركات البشرية» وأطلق قوى الوعي الإنساني التي 
تتكشف كل يوم عن مناهج جديدة في المعرفة التي يقابلها القران بالكشف عن 
مكنونات جديدة أيضاً. 

هكذا يتضح أن التعامل الإلهي مع الصيرورة التاريخية هو تعامل يقوم على 
التفاعل بين الغيب والإنسان والطبيعة ضمن مجرى هذه الصيرورة» ومع اعتبار 
المتغيرات الزمانية والمكانية» فلا مجال للنظرة الاسترجاعية السكونية التي 
تمارسها بعض حركات الصحوة المعاصرة والتي لا تميز - لأنها لا تدرك 
فلسفة المتغيرات - بين تشريعات وضعت لليهود وتشريعات إسلامية ناسخة 
لهاء فأدخلت في الفكر الإسلامي مفاهيم الحاكمية”*' الإللهية والجاهلية 
والتكفير والرجم» بل حتى (حد الحرابة) والصلب وخلع الأسنان؛ أي شرعة 
الإصر والأغلال التي فرضها اللّه على بني إسرائيل . 

قد يقول قائل: إن مسيرة الإسلام لم تخل من بعض المعجزات الحسية 


(*) من بين المفكرين الذين جعلوا من مفهوم الحاكمية قاعدة للتغير ولبناء مجتمع إسلامي في 
العصر الحديث نجد سيد قطب» فالحاكمية عنده تعني إفراد الله وحده بالحكم والتشري 
والقوامة والسلطان واستمداد كل التشريعات والمناهج والنظم والقيم والتقاليد والموازين من 
الله وحده» وتطبيق شريعته على كافة مناهج الحياة» فليس لأحد من خلق اللّه أن يشرع غر 
ما شرع اله کان من کان» فهو وحده سبحانه المشرع لعباده وهو خالق هذا الكون ومدبره 
وقد بين هذا المعنى في مواضع عديدة منها ما جاء في تفسيره للآية (40) من سورة يو 1 
وغيرها. وقد سبق أبو الاعلى المودودي سيد قطب إلى هذا الفهم في كتاب له بعنوا 
تدوين الدستور الإسلامي. وقد صدر عن دار الساقي كتاب بعنوان الحاكمية يتنار 
الموضوعات المتعلقة بالمفهوم ورؤية حاج حمد للموضوع. 
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القرآن: مفهوم الزمن والمتغيرات 


لتي نص عليها القرآنء من ذلك حضور 
بدلیل الآيات : 
. ےیور ارس سرصم على رے 

2 ااب 1 غ. 25> م سم 5 سس عمسم ص 
(إذ تین ربكم 0 ب لحكم أن یکم پاي ِن الیگ يؤر 


يراع + ر كفو 20 إل 1 00 2 او ع كه 30 0 5 2 
چ وما جعله الله إلا بشری ولتطمين يوم قلوبكم وما ألنَصْرٌ إلا من عند أو ب أله 


Ca.‏ اناه اذى 
ریک إل التلهكة أن معكم نیوا ايت اموأ سَأليى فی ُو الت كُموا 
ارعس فَاضْربوأ هوق الاعتاق وَأَطْربُوا مِنْهُم كل بان (الأنفال .)٠۲-۹‏ 

ولكن المستدلين بهذه الآيات غفلوا عن اللغة القرآنية» فاللّه قد أمر 
الملائكة بالضرب (فوق الأعناق)ء ولا يكون الضرب إلا تحت الأعناق أي فى 
الرقاب حين يكون بالسيف» أما فوق العنق فتكون الجملة العصبية الدماغية 
المحمية بالجمجمة؛ فالضرب هنا ليس كنوع ضربنا. ثم أمر اللّه الملائكة 
بضرب (البنان) وهو نهاية الأصابع وليس ضرب البنان من نوع ضربناء إذ 
يكون ضربنا قطعاً للكف أو اليد وليس نهايات أطراف الأصابع» ويمكن مقارنة 
نوعية ضرب الملائكة في سورة (الأنفال) بنوعية ضرب البشر في سورة 
(محمد) : 


الملائكة معركة بدر وقتالهم فيها 


دا فيم آلب قروا مرب الراب ئ إا مسوم قدو الْوَاقَ َم منا بعد 
بعصم يعض وَألَِّينَ فوا في سيل أله أن يِل أَعمَكَمْ» (سورة محمد .)٤‏ 

فضرب الملائكة استهدف إبطال الجملة العصبية (فوق الأعناق-بنان) 
وبشكل غير منظور» أي لا يقع في باب الخوارق الحسية المرئية . 

إذأء هل لنا بموجب هذه المقدمات أن نكتشف حاضر الإسلام ومستقبله 
ضمن صيرورة المتغيرات» وكيف ينبغي لنا التعاطي مع هذه المتغيرات تبعا 
للقرآن نفسه. والذي أوضح لنا متغيرات التعامل من آدم -بنو إسرائيل . 
الأميون العرب؟ 


1۲۱ 


القرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


فقد أبصرنا كيف هو الفارق في الخطاب الإلهي الموجه إلى الحالة القبلية 
الإسرائيلية عنه إلى الحالة الأمية العربية» وكيف اختلف النهج بما يعني ضمناً 
أن مرحلة ظهور الهدى ودين الحق والتي تأتي بعد متغيرات أربعة عشر قرناً لا 
بد أن تستمد من القرآن وعيها الخاص بها كما استمدت مرحلة الأميين وعيها 
الخاص بها من الكتاب ذاته» وقد قضى الله بذلك صراحة في سورة فاطر التي 
أكدت على استمرارية العطاء الكتابي : 
وای اوتا إِلِكَ من الكتب هْرَ لحي مص لما ب يديه إن أله يعاو 
ي * م أرقا التب اي اسلا : نا ِن َا مهم ظَالم فيي 
ونيم متسد ونم ساق بالْحَيتِ بِإِذْنٍ اه ديلت هو الفضل الكبير 4 
(فاطر» ۳۲-۳۱). 
فلو ظلت المعانى المستمدة من القرآن هى المعانى ذاتهاء وظلت 
الاجتهادات هى 5 ذاتها منذ عصر التدوين الوزن الهجرية 
الأول لمااكات ثمة حاجة لله عل توريك اكات 7 
إن التوريث يعني الاستمرارية لمقابلة المتغيرات والانسياب مع صيرورة 
الزمان والمكان» فهل يتكشف القرآن عن جديد نقابل به مشكلات العصر› 
مشكلاتنا ومشكلات الإنسانية جمعاء؟ ثم كيف يتكشف القرآن عن هذا الجديد 
الذي يقابل الصيرورة التاريخية والاجتماعية المتجهة نحو المتغيرات؟ 


يفنلا 


الفصل الثالث 
المتغيّرات والرؤية المنهجية للقرآن 


تساءلنا في نهاية الفصل الثاني : هل للقرآن أن يتكشف عن جديد لمواجهة 
إذكاليات المتغيرات الناتجة عن الصيرورة التاريخية والاجتماعية؟ هل له أن 
ينكشف عن جديد» وهو المقيد إلى اللغة ذاتها وألفاظها التي استوعبتها 
التفسيرات المتداولة من قبل؟ 

نقول: نعمء فمبدأ التعامل مع متغيرات الزمان والمكان وارد إلهياً بالكيفية 
التي قدمنا لها ف فى الفصل الثاني ونا رح للدي جلت ي وقد 
أرضحنا كيف اختلف الخطاب الإللهي الموجه (قبلياً) إلى بني إسرائيل عن 
الخطاب الإلهي الموجه إلى العرب الأميين في فترة زمنية تالية» والقضية الآن 
كيف ستفهم مرحلة ما بعد الأميين العرب» - وبعد أربعة عشر قرتاً - 
علاقتها بهذا الكتاب؟ 


خاصية إعادة الترتيب: 

هناك أمر لم يتوقف لديه الكثيرون ويختص بتعامل القرآن المستقبلي مع 
الصيرورة التاريخية والاجتماعية وفي اتجاه عالميته الشاملة . هذه الخاصية هي 
اعادة ترتيب آيات الكتاب خلافاً لما كان عليه ترتيبه تبعاً لأسباب النزول» 
فالقرآن قد تنزل بداية 0 ة (العلق) فى حراءء ثم تتابع السياق إلى آية التمام: 


| کلت لک و دیک وأ د لک يط ريك لكر انك دا اط 


او ا 


مَل بے تباي لور بإ لَه عَفُورٌُ رجيم . 


١6 


لفرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


وا فى اده السادس من الآية رقم (۳) في سورة المائدةء أما 
الترتيب المعاد فقد بدأ بالفاتحة وانتهى بالمعوذتين وهو إعادة ترتيب وقفي كان 
على رأسه الروج الأمين جبريل» وعلى ذلك نص القرآن: 

3 دا بدن ٤اه‏ ڪات ماب واه أَعْلَمُ يما يرف قالواأ إا أت 
مف 5 بل ا کشر لا لا يمون * كل ترم روخ دس من ريل بلي يدك 


ا + 


و اموا وَهُدَى وري لِلْمُسْلِينَ © (سورة النحل» .)١١١-١١١‏ 

فهنا يحدد اللّه - سبحانه - حالتين: قضت الأولى بالنزول طبقاً 
للمناسبات» وهي حالة (تثبيت) الإيمان» وقضت الثانية بإعادة ترتيب الآيات 
لغاية مستقبلية» (وهدى وبشرى للمسلمين) والبشرى هي دوماً تشير إلى حالة 
مستقبلية اقتضت الخروج بنسق البنائية القرآنية عن التقيد بالأسباب الظرفية إلى 
المنهجية العضوية التي يتناولهاء في كليتهاء العقل المستقبلي. ومن هنا يشرع 
في قراءة القرآن ككتاب موحد عضوياًء وممنهج بهذه الوحدة في بنائية هي 
كمواقع النجوم. : 

إعادة الترتيب يعني نسخاً لمرجعية (أسباب النزول) في التفسير وإخراجاً 
للقرآن من التقييد الاجتماعي والتاريخي إلى الإطلاق العالمي» ليتفاعل مع 
مختلف مناهج المعرفة ومختلف الحقول الثقافية العالمية» والقرآن مهيأ لذلك 
بحكم ثلاث من خصائصه: 

)١‏ مجيد لا يبلى مع متغيرات الزمان والمكان: 

« بل هو ومان يد * فى لَوْج تَحَمُوظٍ © (سورة البروج» ۲۲-۲۱). 

۲) كريم بمعنى تجدد العطاء: إت لا کے . 

*) مكنون قابل لأن يتكشف عن جديد: فی كتنب تكنون». 

الصياغة الكلية تمائل في البنائية مواقع النجوم الضابطة للحركة الكونية» 
والمتبادلة التأثير» بحيث ضبطت مواقع الحروف فيه فأصبح (كوناً -كتاباً) 
ممنهجاً بوحدة عضوية كلية حية من فاتحته إلى معوذتي تستمد منه معرفة 
المكنون بالكرم الإلهي حين يخالط/ يمس الوعي : 


۲٦ 


ص 


وت اقم يتوقع الجر * ونم لسع 

» نی کک تكنون » لا سنہ إلا امرون 
- وهنا نقارن الفرق بين المس العقلي والو 

الآية: ر e‏ عرد اک . روم زر 7 8 

وولو رتا علَيِكَ كنبا ف ورای لسو روم قل اين كردا إن متا 4 
ر مين € (سورة الأنعام» ۷). 

فالمس عقلي وجداني؛ أما اللمس فعضوي يختص بتناول جلدة لكتاب 
(القرطاس)ء وقد أخطأ كثيرون حين لم يميزوا الفرق بين مس مكنون الكتاب 
بالعقل والوجدان» ولمس جلدة الكتاب» فحظروا على الناس تناول الكتاب 
دون وضوء وطهارة وليس هذا مقصد الآية» علماً بأن الإشارة إلى الطهارة هنا 
ليست عائدة لذات المتطهر بالوضوء أو الغسل» وإنما عائدة للّه (المطهرون) 
وليس (المتطهرون) . 

على هذا نقول: إنه بمقدور القرآن الكريم عطاءء والمجيد ديمومة» 
والمكنون معنى» أن يتكشف عن مفاهيم جديدة» تقابل إشكاليات الواقع 
المتغير ومفاهيمه» فهذه خاصية أثبتها الله للقرآن كما نص في تحقيقها على مبدأ 
التوريث في سورة فاطر (۳۱/ ۳۲)ء وفي هذا الإطار نقول: إنه كما نكتشف في 
الأرض والفضاء الكوني نظريات جديدة بحكم تطور واختلاف مناهج وسبل 
معارفناء كذلك فإن تطور مناهج النظر للقرآن من «تحليل؛ واستدراك لوحدته 
المنهجية العضوية يمكن أن تعطي منظورات جديدة. فالقرآن يمائل الكتاب 
كني كلما تغيرت مناهج البحث فيه تكشّف عن 59 e‏ 

GEN‏ ارد ا e‏ ل بلورها 
ا ي بالشرورع اا بع الفسيرات يه آخخرة لنفس المسائل 
اسلف الفطلج نوالا عا RO REET‏ 8 حدته العضوية 
(الاشكاليات. وذلك حين نأخذ «تحليل القران ضمن 
المنهجية» . 


ر عمو عط e‏ ِنَم ب 
4 (سورة الواقعةء ۷4-9۵( . 


جداني واللمس العضوي بمراجعة 


يفنا 


اس صم داس سيه وساریحیه 


خلافاً لأسباب النزول الحصرية. وهذه هي المرونة في كتاب قدرة الل 
لكل البشر والحضارات» مخترقاً كافة المذاهب والمفاهيم» ودون أن يقصر 
بالتضييق» ليكون حكراً على مفاهيم شمولية جبرية كنوع الفلسفات الوضعية 
التي تبوتق الإنسان وتقسره على نظرياتهاء وهنا لا يصبح ثمة تعارض بين 
«ثبات» النص القرآني و«اختلاف» المفاهيم للنصوص نفسها تبعاً لاختلاف 
مناهج البحث والمعرفة من جهةء وتبعاً لتناول الكتاب في وحدته العضوية 
المنهجية من جهة أخرى . 


هل هناك رسالة ثانية؟0*) 


يجب معرفة أن التطور من المرحلة الأمية المقيدة إلى المرحلة العالمية 


(#) رغم أن أبو القاسم حاج حمد قد أصدر كتابه العالمية الإسلامية الثانية في وقت مبكر 
(ظهرت الطبعة الأولى للكتاب عن دار المسيرة سنة ۱۹۷۹م) فالبعض من الناس يخلط بوعي 
أو بعدم وعي بين مشروعه هذا وما كتبه المفكر السوداني محمد محمود طه» خاصة كتابه 
الرسالة الثانية في الإسلام وكتب أخرى. ويعد محمد محمود طه زعيم الإخوان الجمهوريين 
في السودان ومؤسس الحزب الجمهوري. الحزب الذي عرف بمعارضته للنظام السوداني 
آنذاك» وقد أعدم محمد محمود طه بتهمة الردة من طرف النظام السوداني في عهد 
الرئيس النميري الذي كان من وراء تطبيق حكم الإعدام بتاريخ 18 كانون الثاني/ يناير 
0٥‏ . 
فالفرق شاسع وواسع بين مشروع حاج حمد ودعوة السوداني محمد محمود طهء إذ إن 
مشروع حاج حمد الذي نحن بصدده ينبني على مداخل منهجية صارمة تنظر إلى القرآن 
ككتاب منهجي كلي يتمتع بخصائص الوحدة العضويةء بينما دعوة محمد محمود طه تنحو 
منحى تفكيك رسالة الإسلام إلى أصول وفروع» وصاحب هذه الدعوة يجعل من نفه باعئاً 
لأصول الإسلام بدل فروعه› كما أنه يدعي بأنه يأخذ رسالته مباشرة عن اللّه وبلا واسطة 
وذلك عبر (العلم اللّدني) ويما تحقق له من عبوديةء وهذا يعني أن دعوته تنبني على 
التأويلات الباطنية» وهو ما يرفضه حاج حمد جملة وتفصيلا. 
إن حاج حمد قال بالعالمية الإسلامية الثانية (كدورة تاريخية) ثانية للإسلام تعقب الدورة 
الأولى ضمن شروط تحقق (جدل تاريخي محدد)» يبتدئ ب «عالمية الأميين» ثم «العالمية 
الشاملة» للإسلام عبر تدافع مابين العرب والإسرائليين» وهذا ما فصل فيه حاج حمد القول < 


۲۸ 


"ترات والرزية المنهجية للقرآن 
رامل لا يعني مرحلة منفصلة أو مستقلة عن 
بي إزات الرسالة ضمن متغير عالمي وحضا 0 
نپور الكلي للهدى ودين الحق إنما يرج اله بأ بر تي كل آيات 
اہی آَل سوم يألسدئ ورین اله ہیں ای رسوله لهو 
٠ 4 TEE ٤‏ بعل منطق القائلين برسالة ثانية, 
ىما يبطل منطق القائلين بخصوصيات دينية اجتهادية يمارسون بموجبها 5 
بن الاستقلالية عن خاتم النبيينء وكذلك يبطل منطق العائدين إلى (وحدة 
إلديانات الإبراهيمية)» دون أن يكون مرجعهم القرآن الذي يحدد مواصفات 
هذه الإبراهيمية ويشخص توجهاتها كما حددنا في الإيضاحات» وقد حتم اللّه 
الأمر كتوريث عن الرسول في سورة فاطرء الآية ۳۲ م ورا الكتب اين 
ايتا من عبادِنا» . 1 
فالمطلوب هو التعاطي مع القرآن كمنهاج للهدى ودين الحقء» بعد إعادة 
ترتيبه ضمن وحدته العضوية» وتبعا لمناهج المعرفة البشرية المختلفة. وهذا 
قول قد يثير حفيظة التراثيين غير المبدعين الذين قصروا معاني الكتاب على ما 
تناقض بين (التقييد الأمي) في سورة الجمعة و(الإطلاق العالمي) في سور 
ضرورات الصيرورة. أي ليس ثمة تناقض - كما قلنا - ما بين المعرفة» ما 
دامت خصائص القرآن البنائية قابلة للاستمداد المتجدد. 


القدوة النبوية والمنهج : 
بشكل واضح يمكن القول الآن بأن المراحل السابقة في وعينا اليثم 


> فيه والتحليل فى كتابه العالمية الإسلامية الثانية» بينما محم e‏ 
- ب . لجا 7 a=‏ سر 
الرسالة الثانية للإسلام لم ينح هذا المنحى» إذ جعل من أفكاره رسالة ثانيه ٠٠‏ 

عليه في الوقت الحاضر. 


ا ١‏ ما بعدها. 
انظر: العالمية الإسلامية الثانيةء مرجع سابق؛ ج 20 ص ١4‏ و 
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والتي صاغت معظم ترائنا هي مرحلة ذات خصائص مفهومية معينة في 
تصورهاء انعكست بالضرورة على فهمها للقرآن وتعاملها معهء هذا لا يعني 
بالضرورة نقداً لذلك الوعي في عصره إذ إنه خاصية ملازمة لمراحل التطور 
البشري» ولم يكن لا العربي ولا غير العربي بقادر على أن يخرج عن تلك 
الخصائص التى تكونهء وقد أخذوا من القرآن - كما قيض الله لهم - ضمن 
خصائصهم ووعيهم» أي فهموه كما ينبغي لهم أن يفهموه. أما نحن فنعبر إلى 
القرآن من موقع تاريخي مختلف . 

هذا القول يضعنا فى دائرة اكتشاف مهم لأبعاد ما نسمّيه «الوضعية 
الدينية»» أي الفهم البشري للقرآن مقيداً إلى الخصائص الفكرية لوعي مفهومي 
تاريخي محدد.إن علاقة الوضعية الدينية بمحتوى القرآن لا تختلف في 
را ا التي تستند إليها في بناء 
تصورها الكوني» فكل يبني هذه التصورات انطلاقاً من خصائص وعيه وفهمه. 
لقد عاشت أورويا من قبل قروناً وهي تحتفل بالتصور الآلي النيوتوني للكون» 
ثم جاءت التطورات العلمية من بعد لتكشف عن خطأ هذا المفهوم. . . 
فالوضعية الدينية لم تكن مخطئة في فهمها ضمن حالتها العقلية للقرآن إلا 
بالمدى الذي كانت فيه الوضعية العلمية مخطئة في تصورها الآلى للكون على 
ضوء المعلومة النيوتونية. فالظرف التاريخي يتحكم بخصائصه المتناسقة الأبعاد 
في تكوين أرضية الوعي المفهومي التي يصدر عنها تصوّر معيّن للأمور. غير 
أن الوضعية العلمية تبدو أكثر حيوية في الانقلاب على معطياتها وأكثر تطوراً 
مع تسارع الكشف العلمي في وقت تتقلص فيه حرية الوضعية الدينية: ضمن 
إلغاء كامل لكل منعكسات الخصائص التاريخية المتغيرة . ولا تكمن المشكلة 
عن في تم الوضعية العامية بحرية النقد العلمي لمعطياتها مع التزام الوضعية 
الدينية بالمأثور والمنقول. ولكن تكمن المشكلة في عدم قدرة الوضعية الدينية 
على طرح المأثور والمنقول نفسه ضمن منهجية القرآن نفسهء أي إن الغائب 
لأكبر في الفكر الديني يرجع إلى عجز الفكر الديني عن الوصول إلى المنهج 


خرن 


المتغيّران 


يعطيه الوعي القرآني, 
OR‏ هنا ا العم شيع ضمت قدا وتدقيقاً واحتباراً كان 
ل نظورات والعجزء * دمن هنا تأتي التوفية 
التبريد 8 ا ee‏ لدين إلى وعظيات ت خطية, 
ل اة 
ةلق يست في تر ته أو دل الصو عل عر بر 
بعتن مع انجاهات عع يصل إليها الإنسان مسبقاً. فليس هذا ما 
عليه . .. إن خاصية القرآن تكمن في أنه يحمل ضمن نصه الثابت الذي ل 
عير أشكالا مختلفة للوعي به ولكل شكل طبيعته التاريخية المتميزة 1-0 
أوضح إن الكيفية التي يفهم بها «التركيب القرآني» هي الأساس في طبيعة 
لوعي به؛ كذلك المعلومة فإنها فهم معين بوسائط معينة (لتركيبة مادية ما)» 
غير غير أن تغير محتويات الفهم وطبيعة الوسائط التشخيصية تحمل معها فهماً 
جديداً لنفس تلك التركيبة المادية دون أن يكون ثمة تغيير قد طرأ على 
المكونات المادية لتلك التركيبة . فحين غيّر العالم فهمه لوضع الحركة المادية 
خلافاً للمنظور الآلي» فالذي تغير هو أسلوب الفهم والوسائط للموضوع نفسه 
وليس المادة. كذلك القرآن فإنه نص ثابت» والمتغير هو فهمنا نحن للتركيب 
القرآني على نحو جديد نستمد بموجبه وعياً جديداً لحقائقه. 
بهذا المعنى» فنحن لسنا ضد فهم السلف للقرآن بموجب التركيبة الني 
تناولوه من خلالهاء غير أن تكسف القرآن عن تركيبة أخرى يجعلنا في مواجهة 
عطاء جديد ظل مكنوناً لمرحلة تاريخية خطيرة. .. مرحلة يهيمن بها القران 
على كل مناهج الہ الوذ يتجاوز بها كل معطيات الوضعية 
كل هج الفكر العلمي لوضعي» ويتجاور د 
السلفية التقليدية الدينية . 1 
ركية الفرآن التي نتعامل معها - الآن -- فيه جل موي عادية 
الم | 0 ص 
شرآن للوعي الكوني» هي تركيبة المنهج والمعنى E‏ 
٠‏ وذلك في مقابل تركيبة القرآن التي عالجته بها 


دالرقية المنهجية للقركن 


1۳۴۱ 


أقرآن والمتغيّرات الاجتماعية والتاريخية 


السابقةء التي اعتمدت على الفهم (الظاهراتي) المجزأ لآياته وسوره ضمن 
أسباب النزول دون نفاذ إلى المنهج القرآني الشامل؛ والتي عالجته انطلاقاً من 
بنائه اللفظي دون النفاذ إلى محتويات المعاني الكونية الأكثر عمقاً. والتي 
عالجته ضمن خصائص المحلية العربية ضمن ظرفها التاريخي المحدود. 

إن القرآن يتكشف الآن عن تركيبة تعلو على أسباب النزول المحلية» 
وتعلو على البناء اللفظى المجرد» وتعلو على خصائص المحلية العربية الأميةء 
أي أنه يتحول في عصرنا إلى كتاب جديد يحمل كل أبعاد الفكر الكوني» 
الذي يهيمن على تجربة الإنسان ضمن حياة كونية متسعة. 

بانكشاف القرآن - في عصرنا الراهن - عن تركيبة المنهج الكوني القائم 
على المعنى» وهي التركيبة التي تتحكم في سورهء يتحقق لدينا المنهج الذي 
نتجاوز به تجربة الحضارة الأوروبية ضمن بدائلها الرأسمالية والاشتراكية 
بالتحليل والنقد. كذلك يتحقق لنا نقداً تحليلياً مماثلاً بالمنهج القرآني نفسه 
لتجربة العالمية الإسلامية في مسارها الذي أكمل دورة تاريخية كاملة استغرقت 
الأربعة عشر قرناً. فالوعي القرآني الكوني هو أداة نقد وتحليل. ومن خلاله 
تتضح لنا الأبعاد الكونية للتجربة الإنسانية في حركتها التاريخية ومتعلقاتها 
الطبيعية . 

إن ما نملكه الآن هو اكتشاف جديد لنص قديم لم يتكشف من قبل عن 
منهجيته. وكل ما نفعله الآن هو إعادة فهم النص ضمن تركيبة المنهج أي 
منهجية التركيب القرآني. وأسلوبنا في اكتشاف تركيبة القرآن المنهجية لا ترجع 
إلى مناهج علمية أو دينية جزئية في التحليل» كالتي يعتمدها الباحثون في 
معالجتهم لظواهر معينة وإنما يعتمد أسلوبنا على (جملة الوعي الإنساني) 
باعتباره قدرة كونية كامنة في الإنسان بحكم منشئه الكونى» وهى القدرة 
الوحيدة التي تقابل صفة القرآن الكونية الشاملة. 

من هنا يمكن أن نتجه لدراسة التركيبة المنهجية للقرآنء وأن نقارن بين ما 


۱۳۲ 


المتغيرات والرؤية المنهجية للقرآن 


إيلاه القرآن في الماضي وما يعطيه في الحاضرء 
ومكان» ومن طلب الوناىا فى E‏ الله. ومن خلال ما سنقدمه من 
رراسات تحليلية حول هذه التركيبة المنهجية» ستتضح لنا كافة الحقائق 
ل حيطة بالإنسان العربي في الإطار الكوني الشاملء مع التنويه بان هذه 
الدراسات القرانية التحليلية ليس سوى (مقدمة) لعمل كبير جعله الله من 
بدايات القرن الخامس عشر الهجري» يشمل فهماً جديداً ناسخاً لمفهوميات 
الوضعية العلمية والوضعية الدينية على حد سواء. 

ضمن خصائص الوعي في تلك المرحلة لم يكن ممكناً للإنسان التعامل 
المباشر والنفاذ الواضح إلى القرآن عبر التحليل. من هنا اتخذت (النبوة) شكل 
الصلة الحية والتوسط الفعال ما بين حقائق الوعي القرآني في مطلقها 
وتصورات الوعي البشري في نسبيتها التاريخية» فعرف الله لبوق با 
«الإسوة الحسنة» أي القدوة العملية التي يحتذي بها العرب «عملياً» في حالة 
«الغياب النظري» لوعي المنهج. والمطلع على كتب الأحاديث يتأكد لديه 
الجهد الخارق الذي بذله الرسول في سبيل التحول بالعربي إلى مقتضيات هذه 
المنهجية» ويكفي أن أحاديث الرسول قد شملت كل تفاصيل حياتهم ضمن 
كل أشكالها العديدة» وكان عليهم أن يترسموا خطاه ويقتدوا به... كان 
الرسول وسيط التحول من «المنهج» إلى «التفاصيل؟ الشاملة لكل شيء» ضمن 
مجتمع قادر على النفاذ إلى الوعي القرآني بمعناه المنهجي . 

لم يكن من مهمة الرسول «تغيير الحالة العقلية»» وإنما فقط ترشيد 
المجتمع وضبطه ضمن تطبيقات المنهج . . . فاجتمع له دور العبد الصالح مع 
موسى إضافة إلى دور موسى مع قومه. . . وكم نلاحظ أن أسلوب الرسول مع 
العرب في بعض القضايا كان قريباً من أسلوب العبد الصالح مع موسي: ٠‏ 
وى ٠:‏ لم يضبر وكدلك العرب . كان الوعي المحمدي وعيا متفوقا 
بالإضافة إلى إمكانيات النبوية الغيبية والعلم اللدني الإلهي. . .ثم استرجعت 
الماء نورها المحمدي وأبقت نورها القرآني» فانعدمت الصلة بين العرب 


ككتاب صالح لكل زمان 


r 
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ووسيط المنهج» فتنازعوا الأمر منذ أول يوم في السقيفة. فضاقت أولي الأ 
(منكم) لتصبح من بينكم (مهاجرون فقط)؛ ثم ضاقت فأصبحت فيكم (مج 
الشورى الذي شكله عمر) بمعزل عن الأمصار» ثم ضاقت فأصبحت 
(الوراثة الأموية والعباسية) إنها فتن الليل المظلم . 

لقد نظر العرب إلى القرآن في إطار بنائه اللفظي وفي حدود ما تعطي 
عقليتهم في فهم المعنى الذي أتى أعمق بكثير من تجربتهم الفكرية» فوجدو 
في القدوة الرسولية تعويضاً ملائماً لأوضاعهم عن فهم المنهجية في كليتها. 
أما الآنء فإن القرآن يطرح نفسه أمام تجربة الحضارة العالمية» ليس ببناء اللفة 
ولكن بمحتوى المعنى» وهذه هي مكوناته للبشرية عبر مراحل تطورها. . . 
ومكنوناته تأتي في إطار منهجي كامل . 

فقد استند تركيب العالمية الأمية على «المبنى اللفظى للقرآن والقدو 
الرسولية الحسنة والتطبيق التحويلى فى إطار الخصائص المحلية». أما الآن فإن 
وضع وط دحك ا الات على لن ار اى اتنج والإخضائض 
العالمية؟ . 


التفسير والوعي التاريخي : 

إن تطبيق الوعي التاريخي المعاصر على النصوص القرآنية سيؤدي إلى فهم 
مختلف للكثير من النصوص عما كان عليه الفهم التفسيري التقليدي. يعني أن 
«التحليل؟ في مقابل «التفسير» وصولاً إلى المنهجية القرآنية هو إنجاز يستند 
إلى مقومات عصرنا الراهن وخصائصه الفكرية وتصوراته الكونية الجديدة. 
لإيضاح هذا الفارق بين وعيين تاريخيين يسقطان على المحتوى القرآني» 
سأتناول هنا وبشكل موجز ملامح تكوين العقلية العربية البدوية ثم أطرح 
نموذج مفهوم الخلق الادمي ثم إمكانيات فهمنا التاريخي المغاير. 

إذا تتبعنا مراحل التطور في التفكير الإنساني على ضوء فرضيات جون 


a: 


المتخيرات والرؤية المنهجية للقرآن 
ا 0 سارك الفكري لني از 
إالإونه د نيه «Self-action‏ 
مانضها بخاولة الأنسان تفسير كر و ب 0 كدي مرحلة مير 
O e.‏ ا رمن وای الكو يمول جد 
غيرها من الظواهر فلم يكن لإنسان في تلك المرحلة قد أدرك ما بين ظوا 
إلكون جميعا ال 3 أطلق رجال علم الأجناس e‏ 
Anthropology‏ على باك المربملة اسم المرحلة الأنيمية Animistic stage‏ „ 
ويقوم المفهوم الأنيمي على فكرة أن الإنسان بصفة عامةء والإنسان 
البدائي بصفة خاصة؛ يميل إلى تصور العالم الخارجي على نحو شبيه بتصوره 
لذاته» فالإنسان حينما يعوزه الإطار المرجعي الخارجي الذي يعيش به الأشياء 
تصبح ذاته هي إطاره المرجعي. وهذه هي حال الإنسان دوماً حين تكون 
خبراته العلمية عن البيئة المحيطة محدودة جداً. وعلى أي حال كان بيت 
القصيد بالنسبة لعملية التفكير القائمة على الأنيمية هو أنه تفكير يقوم على 
أساس النظر إلى الأشياء مستقلاً بعضها عن البعض الآخر» أي دون التفطن 
إلى ما بينها من ارتباطء بحيث يبدو كل حدث كأنه قائم بذاته» مستقل عن 
غيره من الأشياء. ومرجع هذا هو أن خبرات الإنسان في تلك المرحلة الأولية 
من التطور البشري لم تكن تسمح له بإدراك الارتباطات والعلاقات بين ظواهر 
الطبيعة. ذلك أن إدراك مثل هذه الارتباطات والعلاقات يتطلب ملاحظة 
منتظمة متواصلة. وهذه تتطلب بدورها قدراً من الاستقرار الذي لم يكن 
متوافراً للعربي في بداوته المتقلبة عبر الأمكنة. وهذا سبب طبيعي يجعل 
العربي يرى الظواهر في شكل الكثرة المستقلة أو يدركها على أنها مستقلة 
وجودياً بعضها عن بعض . 1 
هذا التقرير هو بالطبع فرضية علمية عامة يمكن أن تسهم بقار كير ثي 


الفلسفة البراغماتية (النفعية) 


5 جون ديوي (1905-18861): فيلسوف أميركي و أحد أعلام على صحة أو خطأ فكرة إلا 


التي لا ترى حقيقة إلا ما هي مطابقة لمنفعتناء فلا شيء يحكم 
بمقدار منفعتها لنا. 


o 
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فهم الخصائص الفكرية التي تطور ضمنها الإنسان. غير أن هذه الفرضي 
وغيرها مما يستتبعه بالضرورة من استنتاجات فلسفية أخرى لا تؤدي إلى ذ 
دقيق للواقع ما لم توسع مدارك الفرضية العلمية نفسها بأبعاد وزوايا أخر 
يشير إليها الواقع ويدل عليها. 

من ذلك أن العربي في مرحلته الأنيمية كان يعيش وضعاً بدوياً ينتشر في 
على مساحات صحراوية وصخرية جرداء وأعني بالتحديد البيئة الطبيعية 
الجغرافية التي عاش ضمنها عرب وسط الجزيرة العربية الذين كانوا وعا 
الإسلام البشري. فالعربي في بدويته الصحراوية» وضمن مرحلته الأنيمية ة 
كيّف تصوره للكون ولعلاقته بنفسه وبقوى الطبيعة الكامنة ومظاهرها على : 
خاص به إلى نحو بعيد. إن فهم نطرة العربي وتصوره لذاته وللكون أمر 
يمكن النفاذ إلى خصوصيته دون النفاذ أولاً إلى بنائه الذاتي الداخلي وإ 
صفاته التي يتفرد بهاء فطبيعة وسط الجزيرة غير طبيعة شواطئ اليونان في 
اليونان في النصف الشمالي . من المتوسط . فالتبدلات الطبيعية لا تحمل جلا 
القوة وفجائيتهاء أي أن الطبيعة الساكنة لا تلبس لدى العربي ثوب الحيا 
الميثولوجي بشكل متسع. ونظراً لهذا الفارق التكويني تختلف علاقة العربو 
بالشخوص الحية (الأوثان) وبالأساطير وبمعاني القوة الخفية الكامنة في الأشيا 
عن علاقة الشعوب الأخرى بها. 

من ضمن خصائص هذه الحالة العقلية النظرة السكونية لحركة الظوا 
الطبيعية بمنطق التكرار والتعاقب. . . 3 
نفسه بروتينية تعاقبية دائبة ومكررة» ومتناوبة . . . الشمس والقمر. . 
والنهار. . . الاتساع والضيق . . . الزيادة والنقصان. ... وفي کک 
للظواهر نفسها. ' 

بهذا المعنى يفهم التطور كتراكمات كمية لأشكال الكثرة والمفارقات تر 1 
لاختلاف الطبائع الناتجة عن مصادر الخلق الأساسية (طبائع الزنج وعاداتهم 
بشكل وصفي غير تحليلي. 
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ضمن ذلك الوعي المفهومي التاريخي» ظل الاعتقاد قائماً بأن الشىء لا 
ج إلا من نوعه» فالغرسة تنمو في شكل شجرة والنعجة لا تلد إلا جنسها. 
زلو ولد الفرس طائرا كانت معجزة. . . كل شيء موجود في الأصل على مثال 
مين ثم يتخذ شكل الكمال في الصورة. بحكم تلك الثقافة السائدة لا يتم 
الالنفات إلى مظاهر (الخلق المتحول) إلا كمظهر القدرات الغيبية. وكانت 
رظاهر هذا الخلق المتحول موجودة في بيئتهم في شكل ما تجريه النحلة من 
نحولات إلى عسل وفي تحويل النعجة لبعض ما تأكل من حشائش وتشرب 
من ماء إلى لبن يخرج ما بين فرث ودم سائغاً للشاربين. كذلك لم يكن 
بمقدور الإنسان أن يعرف أن دمه الذي يسري في عروقه هو نتاج عملية خلقية 
تحويلية دقيقة . فالوجود - في تقديرهم - قائم مكتمل منذ البداية» وما بقي 
إلا التعاقب والتكرار عبر التناوب. ... والعملية في حدودها اللغوية ترتبط 
دوماً بالحدين: موت» حياة. . . ليل» نهار. فالآية التي تقول (يولج الليل في 
النهار ويولج النهار في الليل) تفهم ضمن تلك النسبية الثقافية بمعنى التعاقب 
وليس (الإيلاج) كما يطرحه القرآن. وهو يحتاج في إدراكه إلى وعي علمي 
حديث. كذلك فهم الآية «ويخرج الحي من الميت ويخرج الميت من الحي» 
يدرك في حدود التكرار ضمن سياق تكون الظواهر نفسه كإحياء الأرض الميتة 
بالماء وكخروج الدجاجة عن البيضة. . . أي تكرار الظواهر الخلقية كما هي 
بسئّة الخلق والمشيئة. . . حين يسقط هذا التصور نفسه على آيات الخلق 
الآدمي سرعان ما يفسر خلق الإنسان كاملاً في هيئته الأولى ضمن أحسن 
تقويم» ثم يسارع إلى ربطها بآيات أخرى: TT‏ 
وما ارا الا وده كتج باِصَرٍ 4 (القمرء 00 ) وڪن يكُونْ4 
(غافر» ۲۸). 
يستقبل الذهن هذه المعانى بخلفيته العقلية ويصل بها إلى النتائج المعروفة 
في التفسيرات التقليدية. 0 
بالنسبة لنا يختلف منظور التصور باختلاف الذهنية ومقومات تكوينهاء 
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فولادة الشيء من نقيضه ولادة ممكنة» ربما لا يكون داروين محقاً فى تحقيقاته 
حول أصل الإنسان أو مراحل نشوئه. فالمعلومة العلمية قابلة للنفي والإثبات» 
وبالذات في تعالمها مع ظواهر تمتد في تكوينها إلى ملايين السنين. . . . ليس 
المهم إذا تحقيقات داروين نفسهاء ولكن المهم es‏ منظوراً 
أو مسلمةء أي التحول والتخلق عبر التطور. هذه المسلمة تشكل خلفية للذهنية 
المعاصرةء وبالتالي فيمكن لأي عقل معاصر أن يقبل بمفهوم ألا يكون الإنسان 
مخلوقاً في كماله منذ اليوم الأول» ولكنه متطور إلى شكله الراهن عبر هذه 
الملايين من السنين» مثله مثل الكائنات الأخرى 

بوجود هذه الخلفية الذهنية التطورية يقف المعاصر لدى آية «وَجَعَلْنَا ين 
الما كل شَيْءِ حي وقفة مختلفة. . . ففي الماضي» يفهم هذا النص بمعنى 
وجود عنصر الماء في كل حياة... سقي الأرض وإنبات الزرع وشرب 
الإنسان والحيوان. أما الآن فيمكن فهم النص على أن الماء مصدر أولي في 
عملية الخلق نفسها وفي طور التكون الأول. وبالمنظور نفسه يكون فهمنا 
لعبارة «وَأنَّهُ ائ من الَْرْضٍ بَاتا)؛ وهي أقرب العبارات للفهم بحكم 
استخدام عبارة (نباتاً) وليس (إنباتاً) والعبارة الأخيرة (إنباتاً) هي التي تستقيم 

مع الفهم السلفي. أما أن ينبت اللّه الإنسان (نباتاً) من الأرض فهذا أمر لا 
قمع إلا تمن عير تاف .. والإسقاط نفسه يختلف في تناوله لآية: 
4 ید فا وش جڪم إِخْراجًا» وكذلك: وید حَلقَک أَطوانًا #» a‏ 
بالمعنى السلفي - ما يتعلق بحالة الطفولة والرجولة والكهولة أو بمختلف 
مراحل نمو الجنين في بطن أمه. ريغن تتشي في نارن فوارق إسقاط 
تريب العني على اترات نادف آات أخرى مول ت کم من ين نه 

اج اي يكيل فس هنم كر ات 5 مرو ٠)‏ فيعود المعنى السلفي لكل البشر 
ا وَل مَس عند . 

ويستمر الإسقاط الذهني المفارق لينفذ إلى عبارات لم يقف لديها 
الأقدمون إلا في حدود الانسياب الجمالي للفظيات القرآن: ‏ إي جَاعِلٌ في 


1۳۸ 


المتغيرات والرؤية المنهجبة للقركن 


لض يت وليس «إني خالق؛. والملائكة في (عتبهم) على الإرادة الإللهية 
روا عن علم بغيب الإنسان الذي لم يخلقء فمن أين لهم التساؤل 
و ی ر الما دض شيع بحر عمد وقش لَك 
ن إدركوا علاقة الإنسان بسفك الدماء وبالفسباد فى الأرض» ثم حين 
3 إلله الأمر واقعاً يخاطبهمٍ بالرجوع إلى علمه. 
وال يل لَكْم ل ألم عَيْبَ لسوت لاض وَأَعْلَمُ ما دون ونا وما كي 
رن 4 البقرة» (. 
فهناك فرق بين (الخلق) من بدء جديد و(الجعل) كتحؤوّل في هيئة ما هو 
مخلوق وموجود من جنس . 
بغض النظر عن حقيقة التطورية أو بطلانهاء المهم أن التطورية - 
بمدارسها المختلفة غير الداروينية الآن - هي جزء من الدماغ المعاصر 
وتتضمن إسقاطاته النظرية على كل المواضيع بما فيها آيات الكتاب. وبالتالي 
فإن الفارق بين التفسير السلفي والإسقاطات الراهنة هو فارق في الزمان 
رالمكان» وليس مجرد تأويل عصري أو تفسير بالرأي يخالف ما أجمع عليه 
أهل الحل والربط في مسائل التفسير. 
إن الإصرار على المنظور السلفي بالمأثور والمنقول هو استلاب الحاضر 
لمصلحة الماضي ومصادرة الزمن لصالح لحظة تاريخية معينة”*©. ولنا أن نسأل 
أنصار السلفية لماذا امتدت دعوة نوح لقومه ألف عام إلا خمسين أي 45٠‏ 
سنة؛ في وقت لم يتجاوز عمر محمد 7” عاماً؟ . .. هل لعمر نوح علاقة 
بعصره حيث كانت تعيش على مقربة منه كائنات ضخمة ومعمرة؟ أم أن نوحاً 
نقط دون غيره من أبناء قومه قد عاش قرابة الألف عام؟ إن في عصرنا جوابا 
بد من التعامل معه. 
ا 


) 
هذا هو جوهر مشكلة جل الحركات الاصولية والاسلامية التي 
ف التارية 
النخب العلمانية التي تنظر إلى الدين نظرة مشرّهة! فعندما تعود إليه تعود إلى فهم في ا س 


الل ل لن لهم الدين' کل ماسر 


تڏعي التجديدء وكذلك 


۳4 


القرآن والمتخبّرات الاجتماعية والتاريخية 


ينظر البعض لقصة آدم من زاوية الإعجاز الإللهي» غير أن الإعجاز لا 
يمارس إلا في مقابل قوة مضادة بالكفر أو المعصية» وحين خلق آدم لم يكن 
إبليس نفسه قد تمرد على الأمر الإللهي. إن الله قادر على خلق آدم في جزء 
من بلايين الثانية. وحين أراد فعل ذلك على يدي عيسى» حين خلق لبني 
إسرائيل طائراً من الطين - بإذن اللّه - ثم نفخ فيه فأصبح طائراً بإذن اللّه. 
ل تادر قطان على ما الى من الان اوري ت عا جرا عا خسن 
كقصة مشابهة لخلق آدم. ولكن هل قضى اللّه أن تكون إرادته في خلق آدم 
على طبيعة المعجزة العيسوية؟ هنا السؤال الجوهري. . ماذا لو وقع طير 
عيسى في معمل داروين؟ سيشرّحه بالطبع ويحدد لنا عملية تطوره الخلقي 
بملايين السنين. . ولكن هل يكون داروين مخطتاً؟ لن أخطئ داروين ولكني 
سأهمس في أذنه بأن الأمر قد أجري كمعجزة في إحدى قرى فلسطين» وأن 
عيسى النافخ في الطير هو نفسه نتاج نفخ سابق. 


ال 


إذأء فالقرآن قابل بحكم منهجيته الإللهية للتعامل مع صيرورة المتغيرات 
الاجتماعية والتاريخية طبقاً لوحدته البنائية العضوية. من بعد إعادة الترتيب 
الوقفي لآياته بما يتجاوز مرحلة التعيين التاريخي المقيدة إلى أسباب النزول 
وظرفية المكان» وهذا مكنون مستقبليته . 

ثم إنه قابل للتفاعل مع كل مناهج المعرفة والحقول الثقافية البشرية 
المختلفة» والتي بمقدوره وحده إعادة صياغتها باتجاه «منظور كوني» يحرّر 
الإنسان من أشكال الفكر المادي والوضعي» حيث يكون الاتجاه بالخلق نحو 
الحق ودون استلاب لاهوتي لجدل الإنسان والطبيعة. 

فمن السهل القول بأن القرآن صالح لكل زمان ومكان» بينما المطلوب هو 
إثبات ذلك موضوعياًء ومن داخل القرآن» وبما يدحض النظرة السكونية إلى 
ایاته , 


واللّه يقول الحق وهو يهدي السبيل. ٠‏ 


كيف يمكن للنص القرآني الثابت بشكله ورسمه ومحدودية مفرداته أن 
يستجيب للواقع اللامتناهي بأحداثه ونوازله ووقائعه؟ 


هذا ما يحاول المؤلف أن ببيّنه في هذا الكتاب ترشيداً للصحوة 
الاإسلامية والحركات الإسلامية التي ما زالت تنظر في القرآن.كنهج 
فكري ماضوي» فالتغيير لايمكن أن يكون بالعودة إلى الوراء وسحبه 
إلى الحاضر.عشاكله واجوبته. يفترض المؤلف أن القرآن قادر على أن 
يتفاعل مع كل مناهج المعرفة والثقافات البشرية» وقابل للاستجابة 
للمتغيّرات الاجتماعية عندما يتم التعامل معه بطريقة منهجية. 


خمد أو القاسة ساح حمق کات :وفك سردا عمل مشار اغلا 
ل «المعهد العالمي للفكر الإسلامي» في واشنطن. أسّس عام ٠۹۸۲‏ 
«مركز الإنماء الثقافي» في أبو ظبي وأقام أول معارض الكتاب العربي 
المعاصر بالتعاون مع العديد من دور النشر اللبنانية. أسّس في قبرص 
«دار الدينونة» لإعداد موسوعة القرآن المنهجية والمعرفية» ومجلة 
«الاتجاه» التي تعنى بشؤون الفكر والاستراتيجيا في نطاق الوسط 
العربي والجوار الجغرافي. صدر له عن دار الساقي «(الحاكمية» 
و«جذور المأزق الأصولي». 


